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الطباعة والنشر والتوزيع ' الطباغة والنشر والتوزيع 
يروت يروت 


وتكام 


حقوق الطبع محفوظة 
الطبعة الأولى 
1١‏ 


هذا الكتاب هر البحث الذي تقدم به 
المؤلف للحصول على درجة الدكتوراه في 
الآداب من قسم اللغة العربية وآدامها يجامعة 
عبن شمس في مايو ( أيار ) لا/141 » وقد 
أجازته اللجنة المكونة من : 

١‏ - الأستاذ الددكتور محمد زكي العشماوي. 
رئيساً للجنة 

؟ ‏ الأستاذ الدكتور ابراهم عبد الرمن- 
مشرفاً 

الدكتور عفت الشرقاوي - عضواً 

وقد قررت اللجئة منح المؤلف درجة 
الدكتوراه عرتبة الشرف الأولى » مع التوصية 
بطبع البحث على نفقة الجامعة . 


عمتطصمت 111 برط لماع اومن 


تتناول هذه الدراسة بالبحث » الرموز الشعرية في الأدب الصوني » 
وقد فرضت طبيعة الموضوع » أن يكون الباب الأول تمهيدا وتوطئة لمعالىة 
هذه الرموز ثم دار هذا الباب .حول الرمز في مستوياته المختلفة . 

وكان لا بد قبل الكشف عن مستويات الرمز » أن توضح الفروق بين 
الرمز والعلامة حى إذا وضع كل منهما في إطاره الخاص » كان هذا 
الإيضاح مدسواد” إلى مستويات الرمز من حيث يضم الأسطورة والدين 
واللغة والشعر . 

وقد حتمت طبيعة المبحث المطروح قي اليباب الأول » أن يستهدي 
الياحث فيه منهج يبيب بفلسفة خاصة بالثقافة » انتهت إلى اعتبار ما أنجزه 
الانسان من أنشطة روحية ومادية » أشكالا” رمزية متنوعة . 

وفما يتعلق بالفروق ابدوهرية بين الرمز والعلامة » انتهى الدارسون 
إلى أن العلامة جزء من العالم الفيزيائي » أما الرمز فانه مجزء من العالم الانساني 
الخاص بالمعى #وبوع هذا الرايو رقي كنا عل النيء ء بأنه رمز أو 
علامة » أمراً متروكاً لنقدنا الذاتي . 

وقد طر.حت بعد هذا الايضاح » خصائص الرمزية الآسطورية » 
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والرموز الدينية وعلاقتها بالأسطورة » ثم تناولت اللغة بوصضهها جهازاً من 
الرموز » بادئا بالكشف عن ماهية اللغة ومبيتاً العلاقة بين اللغة والختوار » 
والصلة بين اللغة والفكر وقد تبين في هذا المبحث أن اللغة في المجال 
الانساني ء ليست بمعزل عا هو قدمبي إلي وأن للعلو لغة كشفت وما 
تزال تكشف عن نفسها في الأسطورة والدين والشعر » وهكذا فان 
الأسطورة والمنطق والميتافيزيقا والعلم » تبدو كلها أشكالا” وأبنية الرمزية 
اللغرية في مراحل ##تلفة . 

وقد أنبيت هذا الباب بمعابحة الرمز الشعري الذي لم بهد في وضع 
انعزال عن الأساطير والمجاز والتصوير الاستعاري والنشاط التخيلي بشكل 
عام . ونحيل الرمزية الشعرية من حيث هي استقطاب للمتقابلات » على 
كونها فردية وعالية » موقوتة وأبدية » مفهومة وعالية على القهم . 

وقد اخرت في الأبواب والفصول التالية أن أدرس رموزاً أساسية ي 
الشعر الصوي أعني زمر المرأة ئ ورمر الطريعة 34 ورهر الخمر 34 ورمر 
الحروف والاعداد » والرموز المسيحية تاركاً رموز الطقوس والمناسك في 
الشعر الصصوفي لمبحث آخر على الاستقلال . 

وقد ألمت ني تحليل هذه الرموز بما نيل عليه من أذواق وتجارب 
تتصل بالانماد والفناء والوجد والشعور الياطن بو محدة الوجود ووسعدة 
الشهرد ؛ موثراً ني بعض الأحيان » أن أقارن بين الأدبين العربي والفارسي 
في إطار هذه الرموز الصوفية . 

وكثيراً ما نبهت إلى أننا لا ندرس هذه الرموز بقياسها على الحركة 
الرمزية الحديثة » إذ إن هذه المقايسة تجعلنا أبعد ما نكون عن فهم الرمزية 
الشعرية في الأدب الصوثي والوقوف على جوهرها الذي يتمثل في كونمها 
رمزية عرفانية في المحل الأول . 

وقد ألمت في دراسة درمز المرأة ) مفاهم تتصل بالشعر العذري » 
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وأخرى يتعلق بعضها يمفهوم الحب عند الصوفية » ويمت بعضها الآخر 
بأسباب إلى تصور عرفاني نخاص بالتجلي الإلحي المتنوع . 

والحق أن رمز المرأة في الشعر الصوثي لم يبد لنا صفحته إلا على هدى 
من تصور صوثي عرفاني يدور على العلاقة بين الفعل والانفعال أو الفاعل 
والمتفعل وقد اعتبر الصوفية ابلدوهر الأنثوي من أتم صور التجلي الإلهي 
وأكملها . وقد أظهرتنا الدراسة التاريخية على أن المرأة أشربت طبيعة إية 
مبدعة » ولا يخْفى في هذا المجال أن الأنى كان لها حظ موفور في مجمع 
الآلحة الأسطورية القديمة » ويكفى أن نشير في هذا السياق إلى «إيزيس» 
في الديانة المصرية القديمة » « وعشتار » فها بين النهرين » و « سيبيل» لدى 
شعوب آسيا الصغرى و « مرب العذراء » الي يحيل تقديسها بوصفها وعاء 
الكلمة » على اندماج المسيحية الناشئة ببقايا من عيادة ١‏ إرزيس المقدسة» . 

وخلاصة القول في هذا السياق ٠‏ أن الذكر والأنبى قد امتزجا في 
الأساطير والأديان القديمة ولدى العرفاء من الهرامسة ومن اليهود والمسيحيين 
والمسلمين بطابع كوني » لم يلبث أن تحول عن طابع الثنائية وفروق اللحنس » 
إل طابع 0 الميادىء 0 الي تتمثل فيا عرف عيدأ الفاعل وميداً المنفعل . 

وقد تبين لنا في معابخة رمز المرأة » أن الاهابة بالشعر الغرامي في 
التعبير عن الحب الإلهى » لا بمكن أن يكون أسلوباً اكتملت ملامحه 
الرمزية لدى متصوفة الفرس » أمثال ابن أبي الخير وفريد الدين 
العطار » ذلك أننا وجدنا في كتب التراجم والطبقات » أشعاراً منسوبة 
لرواد التصوف الأوائل من العرب » وني هذه الأشعار كانت المرأة » 
وبعبارة أدق كان الأسلوب المكتمل التكوين للشعر الغرامي بوصفه رمزاً 
على ألحوال ومواجيد وأذواق صوفية » قد تكونت بواكيره ورسخت 
تقاليده الفنية . 

أما رمز الطبيعة في الشعر الصوني فقد آثرت قبل تحليله أن أدرس 
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الأصول الأسطورية واللملامح اللاأسطورية لتصور الطبيعة . وفيا يتعلق 
بأسطورية الطبيعة » فقّد وجدنا لا خمصائص ؛ منها الاعتقاد في الأرواحية 
وي أن الحياة منبثة في الأشياء كلها » وامتزاج الطبيعة بعنصر قدمبي أنخل 
طابعآ عني؟ عائيا » والائل ينها وبين الانسان في سباق كوزمولوج ي مفعم 
بالحياة » وتصورها في الوعي الفطري هت متشخصة تفعل وتنفعل للا يؤديه 
الانسان من شعائر وطقوس » وتفهم لغته من خلال وسائط سحرية معينة 1 

وقد آلت لاأسطورية الطبيعة إلى انيثئاق أزمة العقل والأخلاق ني 
حياة الانسان . واننا لنظفر ببذه اللاأسطورية في الثقافة العيرية والثقافة 
اليونانية القديمتين » إذ عبرت الأولى عن لاأسطورية الطبيعة بواسطة 
« اللوجوس » الذي أخذ طابعاً لمي متعالياً » أما الثانية فامها نجاوزت أسطورية 
الطريعة بواسطة « النوس» . 


وقد كشف رمز الطبيعة في الشعر الصوثي عن أمرين » الأول سريان 
التجلٍ اللي ني الطبيعة وني الأشياء دونما حلول وممازجة » واثاني » 
تعييز هم عن التجلي الإلي ف دعومته وتنوعه واجدته » وقد كان شعراء 
الصوفية لي هذا كله معبرين عن الوحدة الوجودية والوحدة الشهودية بي 
شعر ينبىء عن حس بجمالي مرهف وعاطفة دينية مشبوية . 

وقد آثرت ني دراسة ١‏ رمز ز الخمر ؛ أن أمهد له عقدمات تناولت 
فيها « استطيقا الخمر ؛ في الشعر العربي » ولا أزعم أنني استنفدات في 
هذا التمهيد 'كل الخصائص الاستطيقية الخمر في شعرنا العربى » إذ 
لا يخفى أن موضوعاً كهذا يحتاج إلى دراسة مستفيضة على الاستقلال 
وقد انتهبت في هذا التمهيد إلى حقيقة مؤداها أن الخمريات الصوفية لم 
تكن لتبدأ من فراغ شخالص » لأنها استلهمت ذلك التراث الهائل من الشعر 
الخمري » استلهمت صوره وأخيلته وأسالييه ولم تستلهم ما فيه من مجون 
واباحية » جما يوكد أن الصوفية كانوا يلمون في شعرهم بالتقاليد الفنية اللي 


1 


اكتسبت طابع الرسوخ والثبات » ثم يعالحون هذه الأساليب مسقطين عليها 
تجاربهم الذاتية وما ينازلون من أحوال وأذواق . 

وي المقولة الثانية من هذا المبحث » عابكت التحول الرمزي الخمر في 
الشعر الصوني » وأثرت ني هذا السياق أربع مسائل » تتناول قدم الرمز 
الخمري في أشعار الصوفية » وتحلل ما يسميه الصوفية السكر أو الوجد 
بوصفه حالة عالية والكشف عن العلاقة بين السكر والشطح » بوصف هذا 
الأخير تعبيراً عن -حركة الباطن ونشاطه الحائلين » مما يطلق للواجد العنان 
فيشطح ليصرف ويعبر عا يجد بألفاظ مشكلة وعبارات مستغربة » ويوذن 
هذا الوصضف بأن يعد الشطح بعثابة « انفراج » أو ١‏ فرج امار 
الصوفية نزولا” عن درجة الكيال العرفاني . 

وختمت هذه المسائل بمناقشة بعض الاراء الخاصة بمرضية الأحوال 
الصوفية وانتهيت في هذا الصدد إلى ما انتهى إليه « برجسون» من أنه على 
الرغم من صعوبة التمييز بين غير العادي والمرضي من هذه الظواهر 
والأحوال » فائنا نتبين أن الصور الوهمية والدفقات الانفعالية العارمة » 
يدلان على تنظم جديد يرهمي إلى توازن أكمل » وأن تشويش العلاقات 
المعتادة بين الشعور واللاشعور » والاضطرابات العصبية الي قد تصاحب 
بعض هذه الأحوال » لا يثير ان تعجباً » لأننا نلاحظ مثل هذه الاضطرابات 
في سائر الأشكال الأخرى للعبقرية . 


وقد ناقشت عندما عرضت «١‏ رمز الخمر في الشعر الصوق» ما ذهبت 
إليه « دائرة المعارف الاسلامية » من أن الصوفية أللوا في هذا السياق بلغة 
أسلافهم من المسيحيين وغير المسيحيين » وأن الوجد الصوني كثيراً ماكان 
يقارن بحالة السكر والخمار منذ عصر ١‏ فيلون السكندري » ورددت على 
هذا الرأي بما يوكده استقراء الأديان والظواهر الروحية » فهذه الظواهر 
والأحوال تكاد تكون عالمية بقطع النظر عمن تحصل له وعن موطنه وجنسه 
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وديانته » وإذا كان الأمر على هذا النحو فلا مجال القول بأن الصوفية 
المسلمين تأثروا في خخمرياتهم لغة أسلافهم المسبحيين . 

وقد تبين من عرض بعض اذج الخمريات الصوفية إن" في الشعر 
العربي أو الشعر الفارسي ؛ أن الصوفية واكبوا في بعض صورهم ومعانيهم 
ما ورثوا من معجم الشعر الخمري » وأنهم استقلوا بمعان وصور تحمل 
طابع التفرد والذوق الشخصي » ولم يفتني أن استأنس في هذا السياق 
يخمريات أبي مدين التلمساني وعمر بن الفارض وعيد الكريم اميل وعبد 
الغنى النابلسى » ورباعيات وقصائد ابن أبى الخير وجلال الدين الرومى 
وععنوة فتاري 4 وقد اذيك ف بسط رمق الأغذاة وروت ل أن 
لها أصولا” بعيدة في العرفانية اليهودية كيا تتمثل عند « القبالة ؛ وني المذهب 
الفيثاغوري القديم » ولدى عرفاء الحرامسة » وأوضحت كيف خلت هذه 
الرموز من توهج الخيال والابداع الشعري » فجاءت غاية في الغموض 
والتجريد . 

أما الرموز المسيحية في الشعر الصوثي » فتدور على فكرة ١‏ الوراثة ) 
وهي فكرة موأداها أن الصوني المسلم قد يرث مقام نبي من الأنبياء السابقين 
ولككنها وراثة مشروطة ١‏ بالوسيط » وهكذا يرث الصوني ما ينطوي عليه 
١‏ المقام العيسوي » من علوم وحكم وأذواق » من خلال الانسان الكامل 
الحامع لمقامات الأنبياء السابقين . 

وبعد أن عرضت الرموز المسيحية في الشعر الصوني » وهي الي تشكل 
نهاية الباب الثالث من هذا المبحث » تمت الرسالة بتقيم هذه الرموز 
الشعرية » موضحاً أبرز السمات وأهم اللخصائص الي تميز الرمزية 
الشعرية في الأدب الصوني » وملتزما في عرض هذه الرموز يبدأ الاختبار 
وانتقاء الماذج الشعرية . 

ولا يزعم صاحب هذا البحث » أنه قد أتى بمالم يأث به أحد ؛ ولعله 
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قد مهد السبيل لآخرين يمكن أن يضيفوا بِأبحاهم ورسائلهم » ما فاته 
أو سها عنه .١‏ 

وبعد » فلا يسعني في هذه المقدمة إلا أن أقدم نخالص امتنائي وعميق 
شكري وتقديري لكل من أسهم يجهد في هذه الرساله » وأخص بالشكر 
الأستاذ الكتور إبراهيم عبد الرحمن لقيامه بعبء الاشراف خير قيام » 
كا أشكر الاستاذين الخليلين الدكتور محمد زكي العشماوي » نائب رئيس 
جامعة الاسكندرية » والذكتور عفت الشرقاوي أستاذ الدراسات الاسلامية 
المساعد بقسم اللغة العربية وآدابها لتفضله| بالاشئراك في تقييم هذا العمل 
العلمي المتواضع . 


والله ولي التوفيق 


عمتطصمت 111 برط لماع اومن 


البجالاولن 
الفصل الأول : الرمز الأسطوري والرمز الدبي 


الفصل الثاني : رمزية اللغة . 
الفصل الثالث : الرمز الشعري . 


عمتطصمت 111 برط لماع اومن 


التَض ل الأول 


الرمز الأسطوري 
5 الر ا والعلامة” . 
؟ ‏ خصائص الرمزية الأسطورية . 
ب الأساس الديي للرمزية الأسطورية . 
5 م تماذج من الرمز الأسطوري . 


و١‏ الرهز الشعري ‏ ؟ 


إن دراسة الرمز الشعري في أدب الصوفية لا تتأتى الا بتحليل 
مستويات الرمز المتنوعة » وتبدو هذه الدراسة فمرورة ملحة ني اطار 
منهج ينظر الى منجزات الثقافة الانسانية » ويتأمل ما أبدعه نشاط الروح 
الحلاق عبر مراحل التطور التاريخي » بوصفه رموزا محملة بالدلالات . 


وبعي هذا أن المذهج الذي بيب به » يعترف بادىء ذي بده بأن 
الأشكال والتراكيب الرمزية الي اتخترعها الانسان » تبدو في حقيقة 
الأمر توحيدا بين الوجود المطلق والشعور . 


فهذه الروح الكلية الحية » لا تفتأ تكشف عن ذاتها في الواقع المتطور » 
متجلية بوصفها وصيدا تنحل فيه كل التعارضات ٠»‏ وبالغة أتصى مراحل 
تطورها التي ني الوعي الانساني الرامز . 


ومن قلب هذه العلاقة الختصبة بين الشعور الانساني والوجود المطلق 
وهو يفض نفسه في التعينات » تركب الأشكال الرمزية في تراث الثثقافة 
الانسائية » وتحيل هذه الأشكال الى رغبة الوعي الانساني في التعبير عن 
الحقيقة والواقع » اذ الحقيقة كما يقول :8958© ولا تدرك من جهة 
الوجود المطلق وحده » ولا من سجهة الشعور وحده » وائما تدرك بامحادهما . 
وفي الشكل الرمزي الذي ير كبه نشاط الروح اللحالق وني الابداع المستقل » 
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نحوز الواقع ومن ثم نحوز الحقيقة » '" . 


وربما كان #دياً قبل أن نعرض للرمز الأسطوري والرمز الدبي ‏ 
أن نبيب بتقسيم أرسطو لمستويات الرمز » ذلك التقسيم الذي رد الرمز الى 
ثلاثة مستويات رئيسية : الرمز النظري أو المنطقى اوططيزة لوملاه,م6م7 
وهو الذي يتجه بواسطة العلاقة الرمزية إلى المعرفةء والرمز العمل [هطمرع 
اقولاعويه5 وهو الذي يعني الفعل » والرمز الشعري أو اللخمالي 
امطوصيرة علأعطندهق ءه 15061161 وهو الذي يعبى حالة باطنية معقادة 
من أحوال النفس وموقفاً عاطفياً أو وجدانب؟. 9) 


والذني يفهم من تقسيم أرسطو للرمز » أنه رد مستوياته إلى المنطق 
والأخلاق والفن » فالمنطق لا يعدو أن يكون تصنيفاً رمزياً للمعرفة الصورية 
الخالصة » والرمز الأخلاقي العملي يعنى بالمباديء والقواعد الي تنظم 
السلوك » أما الرمز الاستطيقي فيرد الى انطباعات ذاتية وأحوال وبجدانية 
وهو الذي يتكشف في مجالات الأبداع الي . 


ولد وسع الدارسون المعاصرون هذه المستويات بحيث شملت الرموز 
المخاصة بالأساطير والأديان . ومن ضروب اللبس الي يقع فيها الكثيرون» 
أنهم يخلطون بين الرمز والعلامة » بحيث يستبدل كل منهما بالآخر » ولذا 
فمن اللازم كشفا للغموض وازالة للبس » ونحديداً الفوارق الدقيقة » 


00 #لاطاعة اناج : لاط 1860أ0ع - عورأوقة© قمع أه لإامم5م[أام 156 
-[055© ,294 : 1 ,1949 ,1615أمه5وائلط وواأنانا أه لإتوتطأا 156 ,روماااء8 
. ؤلانه1 عأأمطتولاة أه /إلآمموهاأطم ذثرعر 

(؟) وانظر في امرجم السابق متالا كتيه روبرت هارتمان يعئوان : 
,1267أأام .ل.ل 1101135 : لاط 601180 ,أمطللزة 300 ,لأالالة ,نم1 
رءة.5.لا ,الوط وعلامة:5 ,وحتاملا لإوبصوط .ل ,وهة888:051 ,.ى8 جردأ اللا 
6 : ط .1962 
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أن نبدأ فتقارن ونيز بين الرمز والعلامة قبل أن تأخذ في تحليل الأشكال 
الرمزية اللمتنوعة . 


) الرهز والعلامة‎ «١ - 1١ 


عيز يونج انال .0.6 فيهذا الصدد بين الرمز والعلامة من حيثتصور 
كل منهما «....اذ يفترض الرمز دائمآ أن التعبير الذي ختاره يبدو أفضل 
وصف أو صياغة بمكنة لحقيقة غير معروفة على نحو نسي » حقيقة ندركها 
ونسلم بوجودها .... والتصور الرمزي هو الذي يفسر الرمز بوصفه أفضل 
صياغة بمكنة لشيء مجهول نسيياً فهر لا بمكن أن يكون أكثر وضوسا أو 
أو أن يقدم على نحو مميز , . 

ويعي هذا الذي ذكره يونج أن الرمز لايناظر أو يلخص شيئاً معلومآ 
لأنه انما ميل على شيء مجهول نسبياً » فليس هو مشاببة وتلخيصا لما يرمز 
اليه وائما هو أفضل صياغة ممكنة لهذا المجهول النسبي » وني ضوء هذا 
التحديد يمكن القول يأن الرمز يموت اذا ما وجدت طريقة أخرى تفضله 
في الصياغة والتعيير . 

ويمكن أن نرد الفرق بين العلامة والرمز ء الى أن العلامة اشارة -حسية 
الى واقعة أو موضوع مادي » بيئما يبدو الرمز تعبيراً يوهىء الى معبى عام 
يعرف بالخدس . 


ويفضى هذا التميرز الى أن المعنى شيء جوهري بالنسبة الرمز بحيث 
لا يمكن فهمه بالاشارة الى موضوعات أخرى مغايرة » وللعلامات بالنسبة 


-ق100نأ0مآ أه لإومأهاعيوم 156 : عه ,ععمله أدعأوماماعيروم 
٠0001,‏ ,83/063 35ال60 .11 : لاط عتلق1 ,ونال .6.6 : لط رإموأة 
: © برؤكوممط 0615لا 


؟" 


للساوك قيمة عملية يدركها الحيوان » أما الرموز فليس يقدر على ممارستها 
الا الافسان 20 . 

والرموز ععناها الاصطلاحى الدقيق » يتعذر ردها الى علامات 
خالصة » اذ العلامات والرموز كما يقول 68:أة8ة© ينتميان لعالمين 
مختلفين « فالعلامة جزء من العالم الفزيائي » والرمز بفعة من العام 
الانسانى الخاص بلمعبى . وللعلامات محسب فهمها وتوظيفها على هذا 
النعحو » صرب من الوجود الفزيائي المادي » أما الرموز فقيمتها وظيفية 
مسمن: .ار احير ان تيان وزادز اله فهليان قا :تين أن الا لبان وتودة 
هر الذي كشف عن شكل رمزي جديد للخيال والادرالكه © . 


وهذا الذي ذكره كاسيرر يحيل الى خمصائص كيفية » وفروق وعية 
دقيقة تتعلق بالتمييز ابوهري بين العالم المادي والعالم الانساني » بين القيمة 
العملية والقيمة ذات الطابع الوظيفي . 

فالعلامات بانتمائها الى العالم المادي » نشكل احالة أدواتية » بمعبى 
أنها تبدو مر كزاً لمجمل من الاشارات البي تعين الانسان على السلوك » 
اذا ما عرض له موقئف عملي » ومعبى هذا أن للعلامة قيمة برجماتية في 
قِ المحل الأول . 

وليست العلامة نسقاً يستقل به الانسان » إذ الحووان يشركه فيها» 
لآنها لا تفتقر في إدراكها إلى الحدس والخيال المبدع » أما الرمز فلأنه 
ينتمي الى الآفية والى عالم المعبى » فليس للحيوان أي نصيب فيه » لعدم 
تعينه على هيئة الشعور . 


() 502 .2 ررعنأومة0 .5 آه لإطممدمالطم همزل 
() ,ققع:2 براأورع الهلا ماهلا ,مع هاا بلاقلا ,مقن ذه و2552 ,ره أوقه0 .5 
,1944 


"1 


ومن الفروق الدقيقية بين هذين النسقينء ما لاحظه ععللالةا .8 اوم 
من أن العلامات أوضاع اصطلاحية توقيفية » يتقاسمها الناس على نحو 
اجتماعي » وللعلامة من هذه االوجهة » نحدد اجتماعي لا ارادي » فهي 
تنقل إعلاماً موضوعياً متيادلا”»أما الرمز فقد كان وما زال إبداعاً اسانياً 
يتجاوز الاصطلاح والتوقيف 27 , 


وقد ذهب بعض الباحثين الى أن الرموز قد تسمى ياسم العلامات ) 
كما قد تتعاقب انلفؤلتان على مدلول واحد تارة » ويطلق عل بعضها 
أمارة ثارة أشرى 7) 5 


وعند شارل موريس 15؟والة .الا.0 لا يم عمل العلامة في المجال 
الاستطيقي إلا بعنصر القيمة » ويقصد يبا اللخصوصية أني تكون ني 
الشيء » وتثير ضرباً من ضروب الاهتمام الانساني 97 , 

والعلامة لا تخلو من المنى والقيمة على أي حال » كل ما هناللك أثنا 
ميز في هذه القيمة 'بين طابعين أو مطين » النمط العمي » والتمط 
الاستطيقي أما النمط العملي للقيمة المرئرطة بعلامة ما » فمما يتقاسمه 
الانسان والحيوان » يمعبى أن هذا الطابع العملي يبدو تافعاً ومفيداً » لأنه 
يكشف عننسق منالعلامات الي تأخذ شكل المجمع عليه والمقرر سلفاً» 
ما يعنينا في عالم الفعل والسلوك . 

أما في المجال الاستطيقي فان العلامة تتخلى عن - التعرف على - 
و الاستفادة من » بحيث تكتسب طابعاً شخصياً فريداً يحيل الى من 


() .61 ,260 ,طم ,1969 ,5 ,امططلزة م8 وممة5 ,رولائقا .5 انهم 

(0) الأركيب الانوي للأدب / بحث في فلسفة اللنة والاستطيقا / د . لطفي عيد البديع 
| ط أزلل . سنة .لاوا ص 148 . 

() امرجم السايق /) ص 145 . 


يفا 


يالاحظ العلامة قي نجاوزه لطابعها العمل البحت » واسقاطه عليها كل 
ما يمتلىء به الآن الذي يلاحظ فيه » من روى وأحوال . 


ولسوف يبقى بعد ذلك كله » وصفنا للشىء بأنه رمز أو علامة » 
منوطا بنقدنا الذاتي » ويحقيقة أن ثم وجهتي نظر فيما يتعلق بمعنى الأشياء 
وخلوها من المعنى ترينا كما يقول 9ةلال « أن هناك عمليات واضحة لا 
تعبر عن معبى معين » محيث تبدو في اللقيقة » مجرد نتائج خخالصة أو 
علامات » بيئما نهمل عمليات أخرى في طياتها مععى مختفياً » وهي تلاك 
التي لم تنبثق من ثبيء ما ولكنها تنزع الى أن تكون شيئاً معينأ » ومن ثم 
فانها تعد رموزا » ويبقى حكمنا على الشيء الذي تبحثه » بأنه علامة أو 
رمز ء أمراً متر وكا لنقدنا الذاتي» "9١‏ . 


أما وقد تقرر هذا الفرق اخوهري بين الرمز والعلامة » فائنا فنتقل 
إلى تحليل الرمز الأسطوري » لنبين سماته وخصائصه على نحو يسمح لنا 
بالكشف عن ماهيته والتعرف على تركيبه بوصفه شكلا” من أشكال الثقافة 
يحيل إلى وحدة عينية أخذت تنحل بالتدريج إلى ما يسمى في فلسفة الثقافة 
بثالوث الأسطورة واللغة والفن . 


؟ ‏ و ختصائص الرمزية الآسطورية» 
ما فبىء الفلاسفة منذ أرسطو يجهدون في وضع تعريفات للانسان » 


كان من بينها هذا الخد الذي قدمه كاسيرر في تعريفه الانسان بأنه حيوان 
رامز ٠‏ فهذه الوظيفة الرمزية هي الي أدت بالانسان إلى أن يخلق اللغة 


)00 .6 :8 ,قمملا1 أقوأوهامطعيزوم 


رف 


والثقافة » وفتحت له بعداً ثقافياً جديدا ع يتعذر على اليوان بلوغه , 0 


وفما يتعلق بتصور التراكيب الرمزية للأسطورة » تعددت 
الاتجاهات والنظريات التي كان من بينها النظرية العقلية كيا تمثلت عند 
كل من تيلور #والزة1 .5.8 وفريزر 267ق50 .ل 

وعندها بدت الأساطير تراكيب عقلية مومسة على مقدمات خاطئة 
وتبعاً هله النظرية اعتبر العقل البدائى منطقياً شكل جوهري » إلا أن خخطأ 
المقدمات قد أفضى إلى خخطأ الثتائئج والتصورات وهكذا بدت الروحية 
عند تيلور نظرية منطقية في إعطائها تفسيراً معقولا” للموت على أساس 
قياسه بالنوم » وهذا ما عده تيلور فلسفة عقلية بدائية . 


وإلى جانب هذا الانجاه ء نجد النظرية التطورية الاسجماعية كا مثلها 
اطدمق »ها » وهي اانظرية الى قدم لها في كتابه : 
.165لا6 |81 ]لأ 8888أع50 65ا| ولول 5مأوثأمعات 5لولاعمه: وما 


وقد عارض بريل النظرية العقلية » وذهب في تحليله للوعي الأسطوري 
إلى أنه سابق على المنطق وأن هذا الوعي لم يصل إلى المرحلة الي ييز فيها 
بوضوح بين الطبيعي والخارق » وبعبارة أخرى بين القوى الطبيعية والقوى 
السحرية . فالعقل البدائي لا يفكر على نحو منطقي » أيا كان هذا النحو 
فهو يذعن للقانون العضوي والمشاركة المتبادلة بدلا" من أن يذعن لقانون 
عدم التناقض 29 . 


وأيآ ما كانت النظرية الي تفسر الأسطورة وما تنطوي عليه من 


() .503 .© نع رأوقة0 ,5 أه بزإطممدمالام 116 


(0) انظر فيما يععلق بتعدد النظريات الي تفسر الاسطورة » المقال القيم الذي كتيه 
581026 ذاقنا ي كتاب : .18 ,517 ,5 .5.6 أه بإطممكمالام 16 


,35 


تراكيب وأشكال رمزية » فاننا نستبقي على أي وضع » نخصائص وسمات 
أصيلة تميز الرمزية الأسطورية بوصفها معينً لا ينضب من الرموز الي 
صاغها الانسان . 

ولما كانت الرمزية العلمية هى المقابل الدقيق للرمزية الأسطورية » 
كان من الأوفق لبيان خصائص الرمز الأسطوري » مقارنته كلما دعا 
الأمر » بالرهز في اطار وضعية علمية نجريبية . 

وربما وضح لنا ذلك في ضوء الموازنة بين موقف الانسان القديم 
وموقف الانسان المعاصر حيال العالم . فعالم الظاهر الذي يبدو للانسان باعتباره 
د المي ) "( ل بدا للانسان القديم بوصفه: الأنت, - 111010 

والفرق الأسامي بين المي والآنت » أن الموضوح ١‏ المي » يمكن 
نسبته من الناحية العلمية إلى موضوعات أخرى بحيث يظهر جزءاً من 
مجموعة » أو حلقة في سلسلة . وببذا الاعتبار يعتمد العلم على روية ١‏ الممي»؛ 
ما دام قادراً على أن يدرك الموضوعات والأحداث » خاضعة لنواميس 
كلية شاملة » من شأنها أن تمعل هذه الأحداث والمواقف في ضوء ظروف 
معطاة » أموراً يمكن التنبو بها . 

أما « الأنت » فانها تبدو على العكس من ذلك . شيئاً فريدا . اها ذات 
سمة فردية تتصف بابلددة وتند عن التنبئُ » وحضور لا يعاين إلا بأن 
تكشف عن ننفسها » وعلاوة على ذلك » فالآنت لا تتأمل ولا تدرك » 
وإنما نيجرب من خلال انفعال عاطفي وعلاقة دينامية متبادلة 9 , 

هذا التعبير عن الادراك الأسطوري والادراك العلمي للظاهرات 
بواسطة الكشف عن المداول الأنطولوجي للضمير ني وضع الغائب والمخاطب 


)00 ,501 أألالا عم صامل لأعه/لمة5 .قل لاط ,لإاممووائطط ورمئء86 
.12,3 ,مم ,1946 ,طنام مأ رقكاموط وأنومة ,معوطمعول لالكاتمط1 


ه؟ 


يقدم لنا فرقاً جوهرياً بين الادراكين » متمثلاة في الموضوعية الي يبيب 
بها الفهم التجريبي من -حيث تصنيفه للظواهر » وربطه بينها بواسطة قانون 
العلية » الأمر الذي يتيح العلم امكانية أن يعرف ملل سيحدث بناء على 
ما تكرر حدوثه » وليس الآمر على هلا الحو قُ الادراك الاسطوري 


من أجل هذه الأسباب مجمتمعة » يمكن أن يكون ثم تبرير لا أثر عن 
كراولي لإواوته0 من أن للبدائي ضرباً وا-دداً من الفكر والتعيير» ألا 
وهو الشخص وليس يعني هذاكا قد يظن غالبا أن البدائي يملع الخصائص 
الانسانية على عالم هامد غير حي ٠»‏ ليؤول الظاهرة الطبيعية » فالبدائي 
لا يعرف عالاً هامداً ومن ثم فانه لا مجسد الظاهرة الخامدة » ولا يملأ عالاً 
فارغآ بأشباح الموتى » إذ العام قد بدا له زاخيراً بالحياة التي تجلت فرادتما 
في الانسان والوحش والنبات » وف كل ظاهرة واجهت ذلكم البدائي » 
في الرعد القاصف » والظل المباغت » والحجر الذي يجعله يتعثر وهو آيب 
من رحلة القنص . وف مثل هذه المواجهة » تكشف «١‏ الأنت » عن فرديتها 
وخمصائصها وارادتها » فهي ليست بعد بالنسبة إليه » مما يتأمل بضرب من 
العزلة الفكرية » ولكنها انما تعاني بوصفها حياة تواجه الحياة (© . 


هذا الفرق بين الذاتي والموضوعي » مهدي إلى التمبيز بين الخدسي 
والمنطقي إذ تتجه الرمزية السابقة على العلم إلى التوسيع والتنويع الحدسي 
لتجربة » بها مهدف الرمزية العلمية إلى السيطرة المنطقية على الظواهر 
المعطاة ؛ فالعلم يتحرك على صعيد منطقي هو صعيد التصورات العامة 
والقوانبن - 1118:ووط وما6هو1ام8 ولا يوجد هذا المستوى ااعقلانى 
من تلقاء نفسه » وانما ير تبط -حيما كان بشيء أساسي » أما ا مستوى المدسي 


00 .14 ,18 ,مم ,لاطا 


ها 


للتجربة فانه ينوع التجربة ويبسطها مستعيئاً برمزية لغوية وأسطورية وفنية") 

إن التفكير الأسطوري يقع أسير ادس الذي يباغته » انه يستقر في 
التجربة المباشرة » .حيث يبلغ الحاضر المحسوس من ااعظمة حداً يتضاءل 
أمامه كل شبيء ولا يواجه الفكر الأسطوري معطياته ليقف منها موقف 
التأمل اخر وليفهم تركيبها وارتباطاتها التصنيفية » ولا يحلل هذه المعطيات 
بالنظر إلى أجرائها ووظائفها ولكنه ببساطة أسير انطباع كلي 9 , 

وإذا كانت هذه هى ماهية الفكر الأسطوري » فاها أيضاً ماهية الرمز 
الذي أبدعته الثقافة الأسطورية » أعني أن هذا الرمز نابع من الحدس الذي 
يلوذ باللحذلة الحاضرة ويستقر في التجرية اللمباشرة » مقتنصاً من لاا 
انطباعاً كلياً مشوبا بالانفعال . 


إن هذه الرمزية الأسطورية وقد أهابت بالحدس » تنشىء معانيها 
ودلالاتها على نحو خاص يختلف عن المعاني التي يركبها الفكر المنطقي » 
فالمعاني على صعيد الحدس يمكن التعبير عنها بأنها « تمائلات أو هويات 
مشعور بها » تمسكها الرموز» © . / 

وهذه ححق طبيعة أصيلة قي الرمز الأسطوري 3 أعبي أنه قائم على 
التكثيف والادماج » وصهر الأفكار المهائلة » ومزج المعاني المتشاببة » 
حيث تندميج الحدود والفوارق . ونحث عتبة هذه الرمزية عتد ما وصفته 
867 .5 بقانون التسطبح وابطال الفوارق المعينة والاختلافات المميزة . 


وغن هذه السمة الأصيلة يُ الرهمز والفكر الأسطوريين 0 عبر كاسيرر 


(0 .340 :2 ,8.6 أه لإطممومائطم هق 

١567, 6©9(‏ .5 ,لإط 1]:223513180 ,لالزلا 800 عودناومقا ,عع اأققة0 .آ 
.7 ,32 ,طط ,1945 
م) 341.2 .5 .5.0 أه بإزممكمالطط عط 


نف 


بشوله « ان كل جزء من الكل هو الكل عينه » وكل شخص يعد مساوياً 
لجنس الانساني يأسره , 297 . 

ويعنى هذا أثنا في حضرة الفكر الأسطوري » لسنا بعد في مجال يسمح 
بتصنيف الأشياء وبادراك نخصائصها تبعاً لمقولات التحليل والركيب » 
ورد هذه الخصائص إلى ما هو أولي وما هو ثانوي . وذلك لأن الأسطورة 
تنشىء رموزاً تتجاوز القسمة المنطقية الصارمة » وتند عن التصنيف 
المرضوعى » انها تركب عيانات تتدائحل فيها الحدود » وتوسس غالاً 
سحرياً » تبدو فيه الشجرة وجذاذة الحجر والقطرة » هي الغابة والخبل 
والمحيط . 


إن عام الأسطرر ة لا يخلو من التركيب والتنظيم الداخلي » وهو تركيب 
تتدائول فيه الخصائص بحيث « تظهر في الأسطورة كل أشكال الوجود ‏ 
بوصفها مرونة ورشاقة مميزة » وتبدو هذه الأشكال محددة دون أن تكون 
منفصلة » فكل شيء قادر على أن يتغير تغيراً عفوباً » حبى ولو كان إلى 
تقيضه .... والموجود ذاته لا يتبغي أن يخضع لتغير مطرد في مظاهر متتابعة 
فحسب» واما يربط دائل ذاته في نفس اللحظة بين طبائع ممتافة متنافرة 0؟) 


وكا يكشف الرمز الأسطوري عن نفسه بوصفه احتضاناً للمتقايلات 
وتشيثا بالحاضر فانه ينكشف لنا أيضاً في هذه الموية العتيقة بين الذات 
والموضوع » بين الاسم والمسمى » وتنبثق هله الهوية من اندماج الثبيء 
يمعناه والرمز بموضوعه في وحدة عينية مباشرة . 


0 92.2 ,91 .طط ,طايزلا لقة ووقلاومهقا ,ورأوووت .ع 

(؟) انظر مقال 121987 .5 ضمن كتاب 397 .© ,5.0 05 لإتاممومااطمه 6ق 
وانظر احالها في هذا المقال إلى كتاب كاسيرر : 
72 ,5.71 ,آأا عمفطره؟! موذلو5تامطصرير5 معل متطاممكومائوص 


لق 


ومن أمثلة هذا التداخل والادماج ١‏ أن اليدائي يعامل اسم الشخص 
باعتباره جزءاً جوهريآ منه » بحيث يبدو الاسم مطابقاً الشخص تماماً . 
ولدينا بعض آئية من الفخار » "حفر عليها ملوك الأسرة الوسطى في مصر 
القديمة أسماء بعض القبائل الي كانت تناصبهم العداء في فلسطين وليبيا 
والتوبة » وقد -حفر على تلك الأواني أسماء 'حكام القبائل المنشقة وأسماء 
بعض المتمردين من أهل مصر » ومن المحتمل أن هذه الأوانى قد هشمت 
عند ممارسة بعض الطقوس الحنائزية .... حيث كان موت كل من يعادون 
فرعون مصر ء موضوع تلكم الشعيرة » ولقد شعر المصريون القدماء بأن 
الضرر اللتقيقي واقم لا غالة بالأعداء إذا ما حطمت الأواني الي تحمل 
أسماءهم ولك 

ونستطيع أن نيز فيا قدمت الأساطير من رموز » طابع الانفعال 
والمشاركة الوجدانية الحية » وشأن الرموز في ذلك شأن ااكيفية اأد في أدرك 

با العمل الأسطوري الأشياء 3 و تتضح لنا كا يقول كاسيرر قُ « فلسفة 
الأشكال الرمزية » الأهمية المي تعزى إلى عام الخيال الأسطوري الذي 
تجسد في أشكال مستمرة « إذا ما اكتشفنا تحتها » المعيى الدينامي الحياة » 
وهو المعبى الذي منه اليثق العالم ؛ فالشعور اللتيوي كلما استثير من الداخخل » 
فعير عن نفسه بوصفه حباً أو كراهية 2 خوفاً أو أماا” 3 ترجا سر 0 
ار تفع الخيال الأسطوري إلى دررجة الاستثارة الي يولد عندها عالاً محدداً 
مس التمثلات ) ل : 


وتكشف لنا هذه الخاصية الانفعالية في ارهز الأسطوري عن تركيبين 
أساسيين في ذاك الرمز » الأول الكيفية السحرية النى تبدت بها الموضوعا ت 


() .21 .8 ,لزاممةوااطط هوومزع8 
() .2.396 مط أه بإطامموهللطط 16 


أ 


والأشياء » والثاني تشكيل العالم على نحو درامي يسيطر عليه طابع الصراع . 
فالعالم كان وما زال يتبدى ثنا من خلال انفعالاتنا المتنوعة على نو سحري » 
وني تحليل مقولة السحري » يرى سارتر أن الشعور يتدهور في الانفعال ) 
وبغير بغتة العالم المحتوم الذي نعيش فيه إلى عالم سحري وقد يحدث العكس»؛ 
فيتكشف العالم ذاته للشعور أنحياناً بوصفه عالماً سحرياً » كنا نتوقعه محتوماً ) 
والسحري على هذا النحو » ليس كيقية عابرة نضيفها على العالمم وفةآ 
لأهوائنا » بل أن السحري بناء من الأبنية الوجودية للعالم » وبدببي أن 
السحر باعتباره كيفية محقيقية العالم لا يقتصر على المجال الانساني » بل إنه 
يشمل الأشياء بقدر ما تظهر لنا في هيئة انسافية » أو بقدر ما تحمل الطابع 
النفسى » ويدل هذا التحليل الذي قدمه سارتر على الرابطة الأصيلة بين 
الانفعالي والسحري ٠‏ إذ يوجد الانفعال حين يمتني عالم الأدوات فجأة » 
ويظهر محله عالم السحر » والموقف السحري هو أحد المواقف الكبرى الي 
لا تتفصل عن الشعور » وهو مصحوب بظهور العام المتضايف معه 7" . 


وبدبيهبى أن الرمزية الأسطورية في طابعها الانفعالي السحري » قد 
ركيت العلم على نحو درامي » بحيث لم يبد مستنداً إلى سلسلة محددة من العلل 
والنواميس الثابتة » واتما بدا مجالا” دينامياً لصراع الأرباب والالهة والقوى 
الكونية المتشاحنة » ويمكن القول بأن الرموز الأسطورية قد فسرت من 
خلال هذا الصراع الطبيعة النية في نقبلها وثوران ظواهرها ؛ كنا فسرت 
حقيقة الخير والشر » والتصورات المتعلقة بنشأة الكون . وقد أزكت طبيعة 
الانسان الاسطوري بما انطوت عليه من تركيب سحري انفعالي » ذلك 
الصراع الذي كان يدور في مجمع الآلة القديمة » ٠‏ فكان كل ما يراه أو 
يشعر به » يحيطه دائما مجو من الفرح ولزن والألم والاثارة والتهال 


)١(‏ انظر : جان بول سارئر : نظرية في الانفعالات » ترجمة د . سامي محمود علي وعبد 
السلام القفاش » ط دار المعارف سنة 1١96٠١‏ » ص 57# 6الا؟ . 


7 


والكابة » وكانت الأشياء والموضوعات » تفتنه وتسعحره © أو تثفره 
ومهدده )1 

تلك هي الرمزية الأسطورية ابي انبعت من طموح الانسان وآماله 
وعّاوفه والى بى عليها فاسفته المضادة للعقل » إذا جاز لنا أن تعتير 
الأساطير فلسفة الانسان القديم . والمادة التي كون منها عاله الدينامي بوصفه 
الأنت الزاخرة بالحياة والعظمة والحلال » والعشب السحري الذي وسجد 
فيه الطعام والدواء . 


وإذا جاز لنا أن نفتر ض ونحن بصدد نحليل الرمز الأسطوري » أنه 
انما كان يطمح دائماً إلى تأكيد ما هو قدسي » فان هذا الافتراض يقتضي 
منا أن نكشف الأساس الدينى فما قدمت الأساطير من رموز . 


١‏ الأساس الديني للرمزية الأسطورية» 


ينبغي بادىء ذي بدء أن نعترف بصعوية الفصل بين الأسطورة 
والدين » فليس من السهل أبدآ أن نقرر أمبما أسبق ظهوراً » حيث البثقت 
الأسطورة مغلفة بالدين » ىا نشأ الدين ملفوفاً بطابع أسطوري . 

ولقد أفضى هذا التداخل بينهما إلى القول بتطابقهما » إذ « كلما 
أوغلنا في تقصي غتوى الوعي الديي الوصول إلى بداياته الأولى اتضح لنا 
أنه من المحال أن نفصل محتوى العقيدة عن اللغة الأسطورية -. ومع ذلك 
فانه على الرغم من هذا التداخخل الذي 0 » يبدو محكتوى الأسطورة 
ويحتوى الدين بعيدين عن الهاثل والتطابق » ”؟ 


0 772 ,76 .2 ,مقاط ذه بزودةع مم 
69 3 ,422 ,طط ,2.6 أه لإلاممومائطط و1 


نض 


ولعلنا نلاحظ مند البداية طابع المفارقة الحادة » فالرمز الأسطوري 
والرمز الديي متطابقان » وأبعد ما يكونان عن التطابق والهائل . وقد 
أوضح كاسيرر هذه الصلة الي حمل طابع المفارقة بقوله « ... ان اللهدس 
المباشر لمغزى العالم ومعناه » لا يتحقق إلا من خلال الوعي الأسطوري » 
وتتطلب الأسطورة في اوعي الديي معتى جديداً » بحيث تأخل ني هذا 


الوعي شكلا” رمزياً ؛ ..... فالدين يفيد من الصور الحسية والعلامات » 
ولكنه يدركها في نفس الوقت بوصفها صوراً وعلامات » مميزاً دائماً بين 
الوجود والمعتى ٠‏ 20 . 


ويقوم أساس هذه المفارقة الي أدركها كاسيرر » في أن التطابق 
والتداخل بين الأسطورة والدين » يرجعان إل النشأة والظهور » حيث 
يمكن أن نلتمس الوحدة العينية الى انصهرت فيها الاسطورة والدين واللغة 
والفنون » والتي أخذت تنحل تدريجياً إلى أشكال ثقافية مستقلة . 

أما اللاتطابق فتفسيره أن الفكر الأسطوري أهاب بالرموز دون أن 
يعي قيمتها الرمزية » متسقاً في ذلك مع طيبعة أساسية فيه » من شأنها أن 
توحد بين الوجود والعبى » أما الدين فقد وظف الأسطورة توظيفاً واعيا 
وأحال ني توظيفها إلى ما تنطوي عليه من قيم رمزية ٠‏ 


وليس من شلك في أن الرمزية تطالعنا في كثير من الطقوس والشعائر 
البي تدور حول التكريس والتطهير والتحريم وأشكال الكفارات المتنوعة 6 
3 تكثنث عن انمسها قُُ التصورات المخاصة بعبادة الطبيعة وتقديس 
مظاهرها , 

وقد أضفى هذا التقديس على الرموز الأسطورية طابعاً دينياً عميقاً » 


(0 .424 .5 ,لأطا 


نض 


بل يمكن القول بأنه يبدو منطلقاً للرمزية الدينية الي -جعلت الانسان منفتحاً 
على الحقيقة المتعالية الي كشفت عن نفسها في التجربة الانسانية « ومن 
خلال هذا الرمز الديي وحده تتكشف اللحقيقة للانسان » إذ الوظيفة 
العظمى للرموز على د تعبير 08ف!!11 الاه5 أن تكشف عن مستويات 
الحقيقة ومستويات العقل الانساني 20 . 


وينبغي ونحن ندرس الرمز الديني أن تميز بين الأديان البدائية والأديان 
العليا من حيث دور الرمز ومعناه » إذ ليس يخفى أن لدى البداثيين من 
العلاقة المتكاملة مع الطبيعة والكون » أكثر ما لدى شعوب المجتمعات 
المتحضرة . 

ويعتقد 518098 أن الرموز بالنسبة للبدائي ذات معبى ديتي » لأنها 
تشير إلى تركيب للعالم كا تشير إلى شيء حقيقي « فبالنظر إلى مستويات 
الثقافة العتيقة » يبدو الحقيقي ع وبمعبى آآخر . القوى والمحمل بالمعبى 
والحي مرادقاً ما هو مقدس ») 0 


ويعين هذا التطابق بين الحقيقى والمقدس ٠»‏ ما عبر عنه اياد 
بالأنطولوجيا القديمة والافتراضات الأساسية لعالم الانسان البدائي » حيث 
يتجه الرمز دائماً إلى حقيقة أو موقف من شأنه أن يجتذب الوجود الانسانى» 


ع4 .8 ,87 .528 ,راأوطتتلا5 350 لالزلا رطان 
: 512651 .*! ,.لع ,لذ أأهطللا5 لقة لإو1118010؟ ,طاءذ!11 اموط 

.109 .5 ,1955 ,ارملا يعلط ,وممعمطمل 

(م) أوططالا5 لضع طثلاالا ,طانم : 8/0 طمعومل 0مهة 06ذد1اع وعوزاالا 
,لاو0109آ1/161 ضأ وتإقودو8 :كتروأوزاء8 أهن لزروأوالك 118 ,120110 ا 
,99 ,98 :ط2 ,1959 ,0112560 آ0 باأورع/اأدلا ,011163900 


نفل الرمز الشعري  ٠”‏ 


التصسورات 0 

وني مقابل الأنطولوجبا القديمة الى تمثلت في الرموز الدينية المشبعة 
بروح الأسطورة » تشخص الأنطواوجيا المعاصرة في الفلسفة الحديثة . 
ويكمن الفرق الأسامي بيتهما في التمييز بين القدمي والانساني ٠‏ إذ بِيبًا 
أهابت الأتطولوجيا القديعة بالقدسي » فلم تعاين الكون إلا الكشافاً وت#سداً 
حيا للألوهية تجد الأنطولوجيا المعاصرة » قد أضفت على علو معاني انسائية 
خالصة » بحيث لم يعد الاعتقاد في الألوهية والقوى غير المنظورة مناط 
اهام الانسان ومثار قله وتساؤله . 

ولقد صدعت الأنطر لوجيا المعاصرة الدعائم القديمة الي كانت تسند 
الانسان وتبرر وجوده وتعزيه » وبات الانسات المعاصر غير مستئد قُُ 
وجوده والحتياره إلى قيم وأقدار سابقة هقررة . 

وعلى حد ما يقول 111265 بدا الوجود الانساني كا نعلمه من آنية 
هيلسجر 198أ98856 1181089088 ومن الوجود لاذاته عند سارتر 8'هكائة5 
أ50 انامم ع ضرياً أو حالة من ١أوجود‏ مبعدة عن المقدس » ععبى أن 
حقيقتنا الانسائية » لا يمكن ادراكها إلا بوصفها دنيوية على نحو شامل » 
واختار الانسان الفاوسي المعاصر بذلك » هدف اللحرية التلقائية الي لايتأتى 
الوصول إليها إلا بحل المقدس ونفي المتعالي 29 , 

ولقد كان الانسان القديم أكثر انفتاحاً على القدسبي » وأعمق مشاركة 
)١‏ وانظر أيضاً . أهطتلا5ة مضه طلالاانا ,طانم 

ماللا ,1185 ,تناع لأومععاع م18 أه طتيراز وط؟ بملوتاعت .لا 


.1954 ,قكأهه5 تمع طامة2 ,راعملا ولط أقو؟ 
١‏ 922 ,91 : ظ5 ,امطويرة لمم طارقا ,مات : 


أغنا 


في المتعالي الذي لم يجد من سبيل إليه إلاما زخرت به أساطيره من رموز 
دينية وضع فيها تصوراته الخاصة بالخلق والسبب والغاية والمصير » 
وأتاحت تلك الرموز للانسان أن يكشف انفسه عن قدره الحقيقي بوصفه 
جزءاً متمماً للعالم » بمعتى أن الرموز الدينية ١‏ لا تكتفي بالكشف عن 
تركيب اللتقيقة أو الوجود ني بعد من أبعاده » ولكنها بنفس القدر تجعل 
الوجود الانسانى محدلاة بالمعنى » وهذا هو السبب في أن الرموز عندما 
تطميح إلى المحقيقة الكلية » تركب على نحو موحد الحامات وبجودية أن 
محل شفرتا » 2 ء وهكذا تبدو الأسطورة في شكلها الأولي استجابة دينية 
متصلة بالشعائر والطقوس » وبتحبير أكاةثلاهم1//! ينها 5أمه8 تبدو 
الاسطورة انبعاثاً قصصياً لحقيقة بدائية 9 , 


لقد احتضنت الرموز القديعة عالم الانسان الذي عاش في رحاب الثقافة 
الأسطورية » وانبثقت أساطير متنوعة من خلال ممارسته لطقوس الملاد 
والموت وشعائر التكفير واللنظر والاباحة . وكان من شأن تلك الأساطير أن 
تضفي على عالم الرمز الدييي 6 النظام والمعبى والمركيب 8 


ويمكن القول بأن تلك الرموز الدينية » كانت تشبع الانسان وترضي 
رغبته في المعرفة » بما قدمت من تصورات لنشأة الكون » وتفسير سحري 
لظاواهره المتنوعة » وعلى هذا النحو « .حددت الأسطورة الزمان والمكان 
الأولين للعالم » بتدمير مقولات وتجارب الادراك العيني الحسبي للزمان 
والمكان» ذهي بكم طبيعتها الخاصة نحل محل العالم الدنيوى للحقيقة: انفتاحاً 
منها على المشاركة في العالم المتعالمي للحقيقة القدسية » ولقد أوضح معظم 


(0) .103 ,102 ,100 :طم رؤوممأولاق8 ؟ه بإرمأوان هط 


(م) لالط بات 62:06 ,لمأوأاق 0ه وعدواء5 ,ع أووالة ,أكاةعتمدأادلة 
.2 ,1954 ,لإقيقم0© زقلعاطنة 


هم 


الدارسين المعاصرين » كاسيرر وفان درليو واياد » أن الأسطورة تنفي 
العالم الدنيوي لازمان والمكان العينيين © . 

ويغلب الطابع الكونى في مجال الظواهر الطبيعية على ما قدمت الأديان 
القديمة من رموز أسطورية » يبدو أنها تأثرت بطبيعة البيئة ابلخرافية » 
ودرجة الاستقرار الاجماعى 6 وبناء على هذا الارتباط 34 مير علماء 
الميثولوجيا بين أساطير المجتمعات ابي عاشت قبل الزراعة وأساطير 
المجتمعات الزراعية » فبيًا دارت أساطير ما قبل الزراعة حول إله 
سماوي » دارث الأخرى حول تصور الأرض الأم » وف هذا المجال 
نظفر بأساطير عن السماء والشمس والقمر والمحيطات والبحيرات والأنهار 
والحبال والأرض » ومن الكل أن الرمز الأسطوري إلى الطبيعة في الدين 
القديم » كان يعكس انسجام الانسان مع الكون ومشاركته إياه 29 , 

وإذا كان هذا هو موقف الأديان الدنيا من الأساطير » فا موقف 
الأديان العليا منها » وهي أديان تنتمي إلى ثقافات أكثر نموا وتطوراً ؟. 

يذهب بعض الفلاسفة والدارسين في هذا الصدد إلى أن الأسطورة 
ليست مقصورة على عام الانسان القديم إذ قد وجدت ‏ رغم أنها أدت 
دوراً جديداً ‏ في الآديان العليا ذاتما . 
أما الذين يرون في هذه الأديان ما يسمى بانتصار اللوجوس على الأسطورة 
فلا يخلو موقفهم من تناقض بين » تكشف عنه هله الآديان التي ما زالت 
تنطوي على شي ء من تلك اأرموز . 

وريما عول هولاء على حقيقة التطور التاريمي للثقافة الانسانية الي 
انتقلت من مدرج الأسطورة إلى مدرج المبادىء العقلية » حيث ظهرت 


94 ,93 :مم ,امطسرة فمهرطايزاا ,رطام 
م) .97 ,96 بطط ,أمطولاة لمق ,طانزالا رطان 


م 


الثقافات العليا إلى الوجود في فثرة من الزمان متطابقة على نحو تقريبى » 
وان يكن ذلك وسط مساحة جغرافية وثقافية واسعة متباعدة . وبمكتنا أن 
نشهد مندذ القرت الثامن إلى الرابع قبل الميلاد » فجر الفلسفة والوعي الحمالي 
في اليونان » وحركات الاصلاح الي قام بها الأثبياء في فلسطين وفارس » 
ومولد الفاسفة وائبثاق الثررات الديئية في الهند والصين » وقد أقنعت هذه 
الظراهر مفكراً مثل 8:8ه8قل 168:1 بأن ينعت ثلك الفترة يأنها الفئرة 
المحورية في التاريخ 100,هه اواءرم . () 


وهذا في حد ذاته » أعنى الانتقال من عصر الثقافة الأسطورية إلى 
عصر الثقافة العليا » صحيح من الورجهة التاريخية » إلا أننا نضيف إلى هذه 
الحقيقة أن بعض الأديان العليا قد نجحت رغم هذا التحول » في أن تبقي 
على الأسباب الب تربطها يجذورها الأسطورية القديمة . 

وإذا كانت هذه الأشكال الثقافية العليا » علامة على ما سماه ياسيرز 
بعالمية التاريخ » فان ذلك لا يعني أنها بوصفها تحلياً للوجوس ٠‏ استطاعت 
أن تتطهر من جرثومة الأساطير » بل انها قامت بتوظيفها على نحو جديد 
مستوعية مافيها من دلالاات ورموز . 

ولقد كان +ه2ائالة .ل.ل 780088 عقا في تزبيفه تصور لا أسطى رية 
الأديان العليا » لأن مثل هذا التصور الذي موداه أن اللوجوس انما انبثق 
من تصدع الدعائم الأسطورية القديمة » وأن الأديان العليا نيحسد ضرباً من 
انتصار الاوجوس على الأسطورة» يلغى التوتر بين العقل والوعى الديبى » 
ويفترض أن الايعان انما يوّسس على توكيد العالم وتعقله في حين أن الأديان 
العليا تومن بنفي العالم ومضادته وتحويله » فهي من هذه ااوجهة في توتر 


)١‏ ,لا61أ5ال! 07 [2ه90 لمة تأواته هط1 ,5نعمقول ارقكا 
.3 ,2008م ا عأعوااناظة امقطعللظ ,لزط 88955 , 


انا 


مع الوعي العقلي والوعي العملي التاريمي على حد سواء 97 . 

ويحيلنا تاريخ العقيدة الدينية إلى مابذله الفلاسفة واللاهوئيون من -جهود 
لاضفاء طابع الميادىء العقلية على الدين » وتشهد لتللك اللتهود » اللتركة اللاهوتية 
والفلسفة الواسعة ابان العصور الوسطى في العالمين المسيحي والاسلامي . 

وليس أدل على ذلك من تلك البراهين الي ساقوها في معرض الحديث 
عن الله لاثبات وجوده بالنظر العقلي » ولم تلبث تلك البراهين أن تعرضت 
لنتقد كنت الذي فندها بمذهبه في الأضداد المتكافئة » مبيئاً استحالة 
الوصول الى الوجود بدعاً من الفكر . 

ولقد بقي الايمان على الرغم من هذه المحاولات انكشافاً لتوتر الباطن 
بين الرغبة في محقيق الله ومعاينته وبين اللايقين الموضوعي » وبعبارة 
أخرى بين المقلي واللاعقلٍ 

أما وقد استوفينا في هذا العرض الوجيز » الرمزية الأسطورية 
والرمزية الدينية وبينا طبيعة كل منهما وخصائصه » وأن الرموز الأسطورية 
القهيعة ؛ يكاد يكون معظمها ان لم تكن كلها من طبيعة دينية » فائنا 
نتتقل الى طائفة من هذه الرموز الي ينتمي بعضها الى أديان قديمة » بينما 
بنتمي بعضها الآخر إلى ثقافات عليا » إذ من شأن هذه النماذج أن تلقي 
مزيداً من الغبوء على ما قمنا باستخلاصه من أفكار وتصورات . 


١ - 4 -‏ تماذج من الرمز الأسطوري» 


من الرموز الأسطورية الشائعة » تلك الخاصة بتفسير ظواهر الطبيعة 
لمتنوعة وقد ألمحنا فيما سبق إلى أن الإنسان القديم » لم يدرك هذه الظواهر 


م .988 .2 ,امطتيزة لمة طالرلطا ,طالم؟ ' 
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إلا بوصفها مجالا” للقدسبي المحمل بالمعى والقوة » ونطقاً تتجلى فيه 
اللقوى الروحية التية المنبثقة في الطبيعة . 


ومعنى هذا أن الإنسان القديم » لم يدرك هذه الظواهر على نمو وضعي 
تر يبي » وفقاً لقوانين المادة ونواميس الكون ٠‏ وإنما أدر كها باعتبارها 
إسقاطات م ل م الوجدان والانفعال » عحيث انبثق فهمه للطبيعة 
وتأويله السحري لظواهرها » متجاوزاً الفوارق الدقيقة ومقولات الفهم 
الي ترد الوقائع إلى علاقة بين قوانين الذهن ومعطيات الحس . 

ومن بين تلك الرموز المنصبغة بالحيال الأسطوري » ما جاء تبريراً 
لظاروف البيئة والمناخ » ففي منطقة ما وراء النهرين » أول اليابليون هطول 
الأمطار واهتزاز الأرض بالنبات بعد قحط وظمأ شديدين » بتدخل 
الطائر العملاق الذي هبط لانقاذهم » فغطى السماء بسحب العاصفة 
الداجية التي انسابت من جناحيه » فالتهمت الثور السماوي الحائل الذي 
أحرق المحاصيل بأنفاسه الساخخنة 07 


وم رموز أخرى حاول الإنسان القدبم بواسطتها أن يتصور ااكون : 
فالسماء مثلا” » عايئها الآشوريون والبابليون » شيئاً مادياً متشخصاً » حى 
أنبم أطلقوا عليها اسم بادث الذي عد شخصية السماء المطلقة القوة»والآأنت 
النافذة في السماء وكان الإنسان يجابه هذه الآنت كلما واجهته السماء 
وكلما شعر بها شعوراً قوياً حيث بدت له مر كز الصا وينبوعاً فياضاً 
بالعظمة والحلال قف 


أما الأساطير المصرية القديمة » فقد قدمت عدداً من الرموز للسماء » 
حيث ظهرت في صورة بقرة » في نقوش وتصاوير اللخدران والمعابد 


)02( 5 ,14 ,5 ,لإامم5مالطط ورمزة8 
١. 1 69([‏ ,لاطا 


ذل 


والتوابيت » ويبدو أن البقرة كانت هن صور السماء منذ عصور فجر 
التاريخ » ولما كانت هناك بقرة وفق أقدم النصوص في المحيط الأول » 
فلعل فكرة مبوضها من المحيط لتكون السماء » أن تكون أولا” قد وجدت 
قبل أن تلت القصة الحالية والصورة الرمزية الثانية زورقا الشمس » 
حيث مثلان تصور السماء بلحة » تبحر فيها الشمس في زورق الصباح 
وزورق المساء . 


والصورة الرمزية الثالثة ؛ سقف تحمله دعائم أريع حرس كلا منها 
إله » وثقرم أرجل البقرة الأربع هنا مقام أعمدة السماء الأربعة . ولا 
جدال على حد ما يقول ١‏ رودلف آنتس» ني أن المصريين منذ بداية 
اريخهم قد كانوا على علم بأن لا سبيل الى فهم تصور السماء فهماً مباشراً 
عن طريق العقل والتجربة الحسية » فكانوا يدركون أنهم إنما يستخدمون 
الرموز الحعلها تمكنة الفهم ني نطاق الحدود الإنسائية 299 , 


وتكشف تلك الصور الرمزية المتنوعة لاسماء عن مصائص تميز الفكر 
الأسطرري في تنصوره الكون » فالسماء لم تيد لعين الإنسان القديم » كما 
تبدو لنا بوصفها ظاهرة ضوئية » وإنما بدت له تشخصاً عينياً مليئاً بالحلال » 
كما تكشف تلك الرموز عما قدمه الفكر الأسطرري من تصور المكان » 
فالمكان بالسبة لذاك التصور الأسطوري ليس تمثلا” ييل على مقولات 
قبلية أو تركبا لوعي » وإنما بدا المكان خارجياً مستقلا” عن الفهم الإنساني 
وشيئاً مادياً مغسوساً » صيغه الانسان بعواطفه وانفعالاته وأخخيلته البى كثير؟ 
ماتائز في إسنقاطي على الواقع الخارجي » بظروف البيئة والمتاخ  .‏ 


)١(‏ انظر / أساطير العام القدم / نشر وتقدديم د . صمويل كريمر ترجمة د , أحمد عبد 
الحميد يوسف - ومراجعة د . عيد المنعم أبو بكر / ط اطيئة المصرية العامة للكتاب 
1/ا5ا ع ص ل١‏ 6 15 . 
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هذا بالنسبة للسماء» أما الأرض ققد بدت في الفكر الأسطوري 
القديم نبعاً يفيض بدلالات الرمز الذي بدا أكثر وفرة من رموز السماء » 
لقرب الانسان منها والتصاقه بها . 

ومن الددير بالذكر أن البيئات الزراعية القديمة » احتلت فيها رموز 
الأرض مكانة هامة» بحيث انتقل الخوهر الأسطوري الألوهية من 
الذكورة الى الأنوثة » « وكانت عبادة الأرض بوصفها الأم » واسعة 
الانتشار » شأنها في ذلك شأن ألوان العيادة الأخرى » ورعا يكمن أصل 
تلك العبادة في الطبيعة السحرية ازراعة والنمو » فالأرض الى تستقبل 
البذور » ينبغى اسثر ضاوها واستعطافها » الأمر الذي أدى الى تشخيصها 
واعتبارها أَنثى الإلمة الأم » لأنها تجود بالغلات » ومن ثم ظهرت 
أسطورة الأرض الأم والسماء الآأب20. 

ولم يكن غريباً والحالة هذه » أن يتتجه الرمز الأسطوري إلى أن يضغي 
على العلاقة بين السماء والأرض طابعاً جنسيا شهوانياً بواسطة مبدأي 
الذكورة والأنوثة فالأرض الأم تنفعل لأبوة السماء عندما بطل الأمطار » 
فينبت فيها كل زوج ببيج . وسوف ذلاحظ في معابكة الرموز الي دارت 
في الأدب الصوثي » كيف ثما هذا الرمز المتصل يحذور قديمة » حتى 
بسطه الصوفية على الكون بأسره في صورة اللبيدو والكوزمولوجي . 

ومما يتصل ببذا الرمز أن القبائل البدائية لا تزال تتخذ من اللمنس في 
طقوسها السحرية » وسيلة لإخصاب الأرض وناء الزرع » وقد ذكر 
:ومةء أن الباجندا في وسط أفريقيا يعتقدون اعتقاداً جازماً بوجود علاقة 
وثيقة بين الاتصال الحسبي وخصوبة الأرض » لدرجة أنهم كثيراً ما 


“لم2 أه بنقوم عاط 518030 ,لإمقموره0 والدصوعللا ع عامكس 
رأع8ها ذأنقالة ,هالع ,ارملا باعلظ ,لصعوه !ا لصضة 'زإومهامطالالآ مها 
.34 ,333 ,ظ2 رالا ,1949 


يسرحون الزوجة العاقر » لأن وجودها يصيب الأشجار الي يملكها الزوج 
بالعقم » بينما يعتبر الزوجان المتثمان علامة على التمتع بدرجة غير عادية 
من الخصوبة » ومن ثم فان لديهما القدرة على زيادة الثمار ولذا نجد أنه 
بعد مولد التوائم بقليل » تقام بعض الطقوس الي “هدف إلى نقل هذه 
القدرة التناسلية من الأبوين إلى أشجار الطلح(© . 

ويمكن تفسير هذه التصورات بردها إلى نسق سحري قائم على 
فكرتي العدوى والمشابهة » داخل إطار من الرمزية الأسطورية العتيقة 
المنصلة بتأليه الأرض بوصفها ابدوهر الأنثوي والالمة الأم الي تفيض 
بركة وخيراً . 

ولقد عدت الأرض في أساطير آشر ر وبابل » العنصر الثالث العظيم في 
الكرن المرئي » وكان فهمهم لا مكتسباً من تجربتها مباشرة بوصفها 
إرادة وانجاها داخطيين » وكان الاسم القديم لهذه الألغة هوه 64 0 ولقد 
كشفت الأرض عن نفسها في تلك المنطقة باعتبارها الأم والينبوع الغامض 
الذي لا ينضب معيئه » اذ لا يفتأ يتدفق بالحياة الي لا تخلق والخصوبة ني 
كل أشكاها . 

وأخذت الأرض في ثقافة ما وراء الثهرين مكانها إلى جوار آنو وانليل 
في مجمع الألمة » بوصفها اللسد الذي يحكم العالم » والميدأ الفعال ني 
الميلاد واللحصوبة والتجدد الدائب لنمو التبات وتكائر القطعان وحفظ 
النوع الإنساني » وبدث لهم الأرض « ننماح 0 ثلهعطالةء وتعني الملكة 
الرفيعة الفدر » لها ملكة الآلهة0, 


() انظر / النصن الذهبسي ترجم باشراف د . أحمد أيوزيد ط 1اواج ١‏ وانظر أيضاً: 
,املا 2 ,265 01 لو اأنال0/ا5 156 لصة الى عأوهالطا مط ,وجوت .و 

850161 0168© 118) ,1911 
() .159 ,158 رط ,لإحاممومائطط ورمزم8 
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ويبدو لنا من التتبع التاريخي لنمو ذلك اأرمز وما دخله من نحوير » 
أنه تحول في الثقافة العبرية كما عبر عنها العهد القاءم إلى رمز الإله الأب » 
حيث ضرب الرمز العبري صفحاً عن الصورة الأنثوية القديمة «ولم يتذكر 
الا صورة الأب الصارم الذي وصفته التوراة بأنه هو الذي قاد الشعب 
اليهودي كما أرشد يعقوب وعلمه وحفظه 9" . 

وقد احتفظت المسيحية برمز الإله الأب الذي ورثته عن الديانة 
اليهودية إلاأنها أضفت عليه من الصفات ما دعت اليه من ود وجحبة 
وتسامح » وأضافت إلى هذه الصورة الأبوية الموروثة » رمز الأم اللي 
تمثلت في العذراء بوصفها الوعاء الحاوي الكلمة الإلهية » كما أن الأرض 
وعاء تنضج فيه البذور . 

ومما لا شلك فيه أن رمز الأرض التي بدت في الرموز الأسطوريةوالدينية 
القديمة بوصفها الآم وابلدوهر الأنثوي المنفعل لذكورة السماء » يلقي 
مزيداً من الضوء على رمز ١‏ الوعاء» في الديانة المسيحية وهذا ما كشف 
عنه وهال ني التناظر الرمزي بين الوعاء والأرض »؛ فالوعاء رمز العذراء 
الي تناظر الأرض البكر التي لم نحرث وقد نعتت العذراء في صلوات 
وابتهالات 15ه,وا بأنها الوعاء الروحى والوعاء اللخليل ووعاء التقوى 
115 وولا ,واطورمده1!! 5دولا ,لامع ولا 9 , 


ومما يرتبط ببذا الرمز أوثق ارتباط » طائفة أخرى من الرهوز 
الأسطورية الي فسر بها الإنسان القديم الصراع المحتوم بين الخصوبة 
والموات » ويمكن القول بأن تلك الرموز قد نشأت ونمت في البيئات 
الزراعية الي أتاحت لما ظروف المناخ قدراً كبيراً من الاستقرار والارئياط 


60 .246 ,245 رطط ,لاطا 
0) .288 ,272 ,58 رقعميز1 اوعأوماماعلاة5 ,وصيال .ل.© 


وف 


بالأرض » وادينا في هذا السياق أسطورتان من أساطير كثيرة » الحداهما 
مصرية والأخرى كنعانية . 

أما الأسطورة المصربة فهى تلك اللخاصة بغرق أوزيريس من حيث 
هر الحضرة الي تنبت من فيضان الثيل » ومن الشعائر الرمزية ذات الطابع 
المنائزي » شعيرة تشخيص المتوفى بما يسمى البذرة أوزيريس » وتعني 
الأرض المخضلة والبذرة المصبوبة في شكل من صلصال . 

وكان ثماء البذرة يدل على المولد الأوزيري الثالى » وكان هذا 
السك يقع في آخر أشهر موسم الفيضان حيث تدأ المياه في الانحسار» 
وتتركز الشعائر سدول العثور على أوزيريس » حيث تر دد صيحات 
الفرح » لقد وجدناه وانا لمسرورون 7" . 


وليس ستبعد أن يكون لذلك الرمز الأسطوري القديم » أثره العميق 
على الديانة المسيحية » اذ يعد المولد الأوزيري الثاني الذي رمزت به 
الأسطورة المصرية إلى انتعاش الحياة ووفرة المحاصيل » شديد الشبه الى 
حد بعيد بقيام المسبح من الأموات . 


وعلى أي حال تبدو الرموز الأسطورية النابعة من البيئات والي ندور 
حول تجسيد الصراع 'بين الخصوبة واللدب على هيئة دورات زمانية 
متعاقبة » كما لو كانت تراثا ثقافياً مشتر كا » وتعييراً عن مر.حلة ما زالت 
كامئة في ذاكرة الحنس الإنساني » بوصفها رمز حياً يشخص العلاقة 
بين الحياة والموث وبين الكون والفساد في شكل عرد أبدي » وما زالت 
تلك الرموز قادرة على أن تلهم الروح الحديثة بما يعوزها من شفرات 
موحية ء تمد نسيجها الحفي وتبسط جذورها العتيقة ني اللاوعي الإنساني . 


() أماطير العام القدم // من مه » بوم 


يق 


وم رموز أسطورية متنوعة » ينتمي بعضها إلى أديان وثقافات 
بدائية » بينما ينتمى بعضها الآخحر إلى أديان عليا وثقافات أكثر تطوراً 
ورقياً » وأعي بها تلك الرموز الكوزمولوجية الي بسط فيها الإنسان 
تصوراته الخاصة بنشأة الكون والآللة . ْ 

وني هذا السياق الكونى » يبدو القول بأن الماء هو الأسطقس أو 
الروهر الذي مئه البثقت الحياة » عاماً مشر كا بين كثير من الأساطير 
الكونية المتعلقة بالللق . 

واننا لنظفر بي أساطير مصصر القديمة » « بتصور شخاص بالمحيط 
البدائي » محيث برز التل البدائي من الأرض فوق سطح الماء » وهو يحمل 
أول كائن ححى . وكان ذلك إما الثعبان الذي كان يعتبر الحسد الأولي 
لأي إله أصيل في العصور التاريخية » أو أنه كان الخعل .... ومن 
تصورات الكائن الحي الأول » الضفدعة التي صارت في أعقاب ذلك 
رمز مسيحياً للبعث » والبيضة الي اعتبرت أيضاً رمزاً للحياة ارج 
مصر » ثم زهرة اللوتس التي ولدت الشمس أو منحتها الحياة» 27 . 

وفي أديان الحضارة العربية نجد الماء بوصفه رمزاً للمبدأ الأول في 
الحلق » ففي سفر التكوين من العهد القديم كانت الأرض خربة وخالية؛ 
وكان روح الله يرفرف على وجه الغمر » ولي التتزيل القرآني : «ووكان 
عرشه على الماء) ( آية /ا من سورة هود ) . 

وقد تحولت الرموز الأسطورية الخاصة بالمبدأ الأول للخلق » عبر 
مراحل التطور التاريخمي » إلى ما يسمى باللوجوس في العصر الأول من 
عصور الفلسفة اليونانية » وهو عصر الفلسفة الطبيعية حيث أل ذلاسفة 
المدرسة الأيونية يبحثون عن اللمبدأ الأول الذي منه انبثقت الأشياء . 


() أساطير العالم القديم » ص 88 . 


وظهرت عندهم تصورات كلية ذات طابعم ريدي كالواحد 
واللامدود واللامبائي والانفصال والاتصال » واختلفوا في أصل الأشياء » 
وهل هر الماء كما قال طاليس أو الأبيرون ١‏ اللامحدود» كما قال 
أنكسمندريس . 


وتطور البحث في اللوجوس أو المبدأ الأول بعد تلك الدرسة » فقدم 
هرقليطس تصوره للحركة والصيرورة متخلا لها رمز النارء وبدا 
اللوجوس لديمقريطس بوصفه الذوة » أما فيثاغورس فد التمس هذا 
المبدأ في فكرة المدد , 

ول يكن الفكر الإنساني في مرحلة الأسطورة ليصل إلى هذا الوصيد 
من التصور التجريدي الخالص ء وإما بقي ني إطار الرموز الأسطورية 
الحافلة بوفرة من الاتفعالات والآخيلة الشعرية , 

ومن الملاحظ أن تلك الأساطير الكونية » اتخذت بداية اللخلق شيئاً 
عينياً محسوساً » قد يكون عنصراً ماديا » أو -جسد إله ميت . ومن بين تلك 
الرموز ما قدمته أشهر الأساطير ال" كادية في قصيدة تعرف عادة باسم 
«أنوما ‏ اليش» وفيها «رواية لأعمال خلق مردوك الإله البابل » 
وتحدثنا القصيدة أنه في البدء الأول حين ل تكن السماو انثا قن ممت يكل 
في الأعالي » لم تكن سسوى المحيطات الأزلية » ١‏ تيامات: و« ابسوه ثم 
ولدت في بعض أزمان غير محددة » بضعة أجيال من الاأة » كان واسحدا 
منها ١(ايا»‏ » وقتل أيا «ابسو» وأقام من فوقه مسكنه اللخاص » وهناك 
ولدت زوجته ١‏ مردوك» وكان فا له شخصية البطل المهيب » وقد أنقل 
الآلمة من «١‏ تيامات» الي انكبت على الانتقام لمورت زوجها ١‏ ابسو . 

وعقب انتصاره » خلق مردوك السموات والأرض من جثمان 
تيامات الائل » بأن فلقه اثنين ثم أقام أبراجا وأنشأ أبواباً تدخل الشمس 
وترحل منها» وجعل القمر يبزغ ؛ ثم خلق مردوك بعون أبيه «أيا» 


ك1 


المنس البشري من دم « كنجو» الإله المتمرد » ثم أعقب ذلك أن أقام 
الآلحة معيد مردوك في بابل » وأعدوا مأدبة مرحة وتلوا أسماء مردوك 
الحمسين الى نسبت اليه ني الواقع » قوى الالمة العظمى في مجمع الالهة 
الأكادي» 0 

ويمكتنا أن نلحظ هله السمة الرمزية في الأساطير الأكادية وما 
تنطوي عليه من دلالات الصراع بين الالة والمحيطات الأزلية » في 
أساطير المئد وإيران والصين واليابان » حيث تتجه الدلالة الرمزية غالباً 
إلى فكرتين أساسيتين » الأولى » خلق العالى من جثمان إله ميت » والثانية 
استقصاء الموازاة بين أشلاء الإله وأعضائه وعناصر الطبيعة التى خخلقت 
من هذه الأشلاء » وتحدئنا أساطير إيران القديمة بأن المخلوقات تنطورت 
من -جسل يشبه الإنسان » فخلقت السماء أولا” من الرأس ثم الأرض من 
القدمين » والمياه من الدموع » والتباتات من الشعر » والئار من العقل 
وبين تلك الأسطورة الإيرانية وأنشودة « بوروسا» المشهورة في الريحفيدا » 
تشابه قوي لا مخطئه النظر . 

وقد ترددت هله الدلالة الرمزية في أسطورة ١‏ با ان كو» الصينية 
حيث كان با ان كوء وهو اسم لعله يعني القدم المتراكم ؛ كامناً داخل 
الرتق الذي اتحدت فيه الأرض بالسماء » وبعد ثمانية عشر ألف عام » 
انفتقت هذه الكلمة البدائية وانفصات السماء عن الأرض » وبعد أن مات 
با ان كو » تحولت أنفاسه فصارت الرياح والسحب » وصوته الرعد » 
وعيئاه الشمس والقمر» ودمه الأنمهار » وعضلاته وعروقه طبقات 


: أساطير العالم القديم » ص 44 » وانظر أيضاً من المراجع الاضافية‎ )١( 
عقعلطآ الموأعمة مأ «قعلمأءأمع 0سة قطألزلط! مؤأمع0انا5»‎ 51 
1 (لنقطع 51 وقتقول ,:11505أل5) .األمعصسنواوه؟ 010 156 10 ولاتواع: ذأكاة‎ 
رقوقعء2 أأويعياامنا ممأعمعورط‎ 1957. 


لا 


الأرض » ولحمه التربة » وشعره وملّيته الأفلاك » وجلده وشعر «جسده 
النبات والشجر » وأسئاله وعظمه المعادن والاحجار » ونتخاعه الذهب 
والأحجار الكرعة » وعرقه المطر » أما الطفيليات على -جسده» فقد 
صارت الناس بعد أن لقحتها الربح 27 . 


والذي يعمكن استخلاصه من تلك الأساطير » أن إنسان الثقافات 
القديمة قد عبر بواسطة الرموز الأسطورية عما أطلق عليه في مرحلة 
اللوجوس بعد ذلك » اسم الميولى الأولى ابي كان الكون كله كامنئاً فيها 
عل هيئة وجود بالقوة. وكان تصوره طذا المبدأ مشبعاً بنزعة دينامية 
روحية » تجلت في حيوية الرموز الي كشفت عن مجموعة من الإسقاطات . 
تصور الكون من خلاها على نحو إنسائي بمعنى من المعاني . ولقد تردد 
صدى تلكم الرموز من بعد في بعض الديانات العليا الي نظر فيها إلى 
الإنسان بوصفه نسخة من الكون » وتموذجاً للاله ذاته . 

وهكذا ترجع فكرة الموازاة بين الإنسان والطبيعة » وبعبارة أخرى ؛ 
بين الكون الأصغر والكون الأكبر » إلى جذور أسطورية بعيدة » كان 
لها تأثير بالغ الحطورة ني بعض أفكار التصوف الإسلامي » إذ ليس يخفى 
أن مذهب الإنسان الكامل الذي ثنجده ني تصوف القرن الثامن المجري » 
الرابع عشر الميلادي قد صاغ هذا الغراث اللتصب من الرموز الأسطورية ؛ 
صياغة بلغت حد الكمال في إطار الثقافة الإسلامية . 

وإثنا لتصادف قٍِ هذه الصياغة كما نحدها عئلك عيل الكريم الحيلٍ 1 
ما صادفناه من قبل في الأساطير الأكادية والإيرانية والهندية» أعني الإلجاح 
على فكرة الموازاة بين الإنسان والطبيعة . فهذا الإنسان الكامل الذي هو 
في حقيقة الأمر صورة جامعة لحركة الأضداد في الكون » يقابل 


(1) أساطير المالم القدم » ص 541 . 


الحقائق العلوية بلطافته والحقائق السلية بكثافته » ويقابل العرش بقابه 
والكرمي بائيته وسدرة المنتهى بمقامه » والقلم الأعلى بعقله » واللوح 
المحفوظ بنفسه » ويقابل العناصر بطبعه والحيولي بقابليته .... وقد أخل 
الحيلي يتقصى ضروب التقابل حى جعله يقابل سبع السموات بقواه 
وملكاته وقدراته كالحمة والوهم والفهم والخيال والفكر والحافظة » 
ويقابل العناصر الأربعة بحرارته وبرودته ورطوبته ويبوسته » مضيفاً إلى 
هذا التصور أمشاجاً من الطب اليوناني متعلقة بفكرة الأمزجة الأربعة » 
الصفراوي والبلغعي والدموي والسوداري 0 

ويمكننا أن نلمح في هذا المذهب كما صاغه الخيلي توازياً ليس له 
ما يبرره سوى التروع إلى أن يكون الإنسان كوئاً صغيراً يشاكل الكون 
الأكبر » وإننا لنجد لهذا المذهب بواكير فيرسائلإنحوان الصفا اللاي خلطوا 
مذهب الإسماعيلية الباطئيين بعناصر متباينةمنالفلسفة والطلاسمو التنجيه”"" . 

وفي سياق الأسطورة الدينيةء تفيض الدراسات الميثولوجية 
والفلكالورية » بطائفة ضخمة من الرموز الشعائرية الي كانت تعين 
الإنسان وتنظم علاقته بأفراد العشائر والقبائل في إطار مواقف عملية ) 
مرتبطة بتحديد سابق لما تنطوي عليه تلك الرموز الطقسية من دلالات 
تعبي التحربمات 8085آطأاممط والقيود 88981:168088 الي ارتبطت 
بأنظمة الطوطم والتابو لدى الشعوب الحمجية 9 . 


)١(‏ انظر الانسان الكامل في معرفة الأواشر والأوائل (ط 188/ 165 )لم4 
(؟) انظر رسالي للماجستير / الخصائص الفئية والصوفية في شعر ابن الفارض »؛ مس9١١‏ . 
( نسخ بالآلة الكاتية بمكعية آداب عين شمس ) 

(6) انظر في هذا البحث : 
: لإ 1210010611011 للأأيلا 118115 ,18600 لقت 10167 ,نام 10نالروأ5 
01 ,م5 .م.م 
.3 ,8اناأآنات ولالأأطاءرط ,نمابزة .8ع 
,01011 ,أوناه5 لرعل1ام60 ع1 ,بععةظ .6 


:1 الرمز الشعري - 4 


وقد وصف :0«دلالا التابو بأنه أقدم مجموعة قانوفية غير مدونة» وأنه 
يرجع إلى عصر ما قبل الأديان » وهو من هذه الوجهة يبدو ذا دلالة 
رمزية مزدوجة إذ يعبىي من ناحية كل ما هو مقدس ومكرس لهدف 
نبيل »بيها يعنى من ناحية أخرى كل ما هو نخطر أو محرم أو نجس ٠١‏ 

وقد كانت الطبيعة التابوية الحيوان» ترمز إلى تحريم قتله وأكله» ويكون 
التابو من هذه الوجهة نواة الطوطمية » أما التابو الذي يتعاق بالوجود 
الإنساني فانه يتقيد بحالات من شألها أن تستحضر موقفا غير عادي في 
حياة الشخص التابو » كالنساء في فّرات الطمث وبعد الولادة » والشباب 
في عيد التكريس » والأطفال -حديبي الولادة » والمرضى والموتى » وما 
يستعمله البدائى من ملايس وعدد وأدوات » والاسم الحديد الذي مخلع 


على الشاب عند تكريسه » اذ بعاير جزعاً من شخصيته » ومن ثم ينبغي 
أن يبقى دذا الاسم قُْ طي الكتمان 0 


ومن التحريمات ذات الطابع التابوي » ما يرهز إلى العدوى وقابلية 
الانتقال » ومنها ما درمز إلى قواعدك تطهيرية ذات صبغة صارمة » 
ومنها ما بأخذ شكل النذر المقدس المجعول للآلمة . 


وثم أمثلة كثيرة نوضخ التحريمات المرتبطة بالطبيعة التابوية الحيوان » 
نجدها شائعة لدى العرب في الخاهلية . ومن هذه الطقوس التحرعية لدييم » 
ما أبطله الإسلام وشنع عليه . وني القرآن بعض آيات تشير إلى هذه 
الشعائر » منها قوله في سورة المائدة ‏ آية..لاء ٠‏ : (ما جعل الله من 
تحيرة ولا سائبة ولا وصيلة ولة حام ) وقوه قُ سورة الأنعام 3 
١*8‏ 9" : روقالوا هله أنعام وحرث حجر لا يطعمها إلا من 


.39 ,37 ,ط8 رومط0..18مة زعام 
0 .44 ,43. ,طم ,لاطا 


نشاء بزعمهم وأنعام حرمت ظهورها وأنعام لا يذكرون أسم الله عليها 
افتراء عليه سيجزيهم بما كانوا يفترون . وقالوا ما في بطون هذه الأنعام 
خالصة للش كورنا ورم على أزواجنا وان يكن هيتة فهم فيه شراكاء 

ومن أشكال التحريمات الي أشارت اليها الآيات الكريعة » أنهم 
كانوا في الخاهلية » يشقون أذن الناقة إذا ولدت سخمسة أبطن آثخرها ذكر » 
وبمنعون ركوبها ويتركوتها لآلهتهم » لا تنحر ولا يحمل عليها ولا 
تطرد عن ماء أو مرعى » وهذه هى البحيرة . 

وأما السائبة فهي الناقة اللي يخليها صاحبها إذا ما شفى من مرض أو 
قدم من سفر ء أو التي تعتق للأصنام . وكانت الشاة إذا ولدت ذكراً 
فهو لالطتهم وان ولدت ذكراً وانثى » سموها وصيلة ولم يذبحوا الذ كر 
لالمتهم » وقيل هي الناقة تبكر بأنثى ثم بأنثى » فكانوا يئر كونها للطواغيت, 

وكان الفحل إذا لقح ولد ولده » قالوا قد حمى ظهره » فلا يركب 
ولا يحمل عليه ولا يمنع من ماء ولا مرعى حتى يموت 7" . 


وشبيه .هذه التحربمات التابوية المرتبطة بالحيوان » ها تجده في العهد 
القدبم خاصاً بأشكال الحظر والقيود التي فرضها إله موسى على الشعب 
اليهودي عندما كان يحيا حياة رعوية متنقلة . 

والذي يبدو من تتبع تلك الطقوس أنْها تشير بما فيها من دلالات » 
إلى نمط من أتماط الثقافة البدائية » يسوده طابع سحري » وتشوبه نظرة 
تعاطفية نتناول الطبيعة بأسرها على أنما نسق روحي يوثر ويتأثر بواسطة 
قوى خارقة غير منظورة . 


(1) انظر صفوة البيان لمعاني القرآن للأستاذ حسنين مخلرف ط أولى 18908 / 1581 م. 


أه 


ولقد كانت الأديان العليا أكير فهماً لطبيعة الرمز ووظيفته من 
الأديان البدائية ويبدو العهد القديم من هذه الوجهة زاخراً برموز وفيرة » 
نسوق منها رمزين ؛ أحدهما مأخوذ من سفر التكوين والآخر من نشيد 
الأنشاد . 

أما الرمز الأول فقد ساقه :6ه معتمدا على ما جاء في سفر التكوين 
من أن الرب أمر إبراهيم قائلا” : لتضح لي ببقرة عمرها ثلاث سنين 
ونعجة عمرها ثلاث سئين وكبش عمره ثلاث سنين ويمامة وسحمامة 


صغير ة , 


فأخذ إبراهيم البقرة والنعجة والكيش » وشطر كلا منها إلى شطرين » 
ووضع كل شطر على الشطر الآآخر » أما اليمامة والحمامة فلم يشطرهما » 
وعندما تراحمت الطيور الجارحة على خم الذبائح طردها إبراههم . وبينما 
كانت الشمس تغرب ٠‏ راح في نوم عميق وقد تماكه الفزع من الظلام 
الحالك » فلما غربت الشمس تماماً وأظلم الكون » أبصر إبراهيم أتوناً 
يتصاعد منه الدنان » وشعلة من الثار تمر بين أجزاء الضبحية » وهنا أعلن 
الرب عهده لإبراهم . 

وعلى تلك الواقعة علق فريزر بأن الرب استعجاب للتقاليد الشرعية الي 
كان يتطلبها قانون العيريين القدماء للتصديق على العهد . فنحن نعرف عن 
النبي أرميا أنه كان من عادة الطرفين المتعاهدين أن يذبحوا بقرة ويشطروها 
إل شطرين ليمروا بينها . 

وبعد أن قارن فريزر تلك الشعيرة بما بمائلها في الطقوس الإغريقية 
ولدى القبائل البربرية ني الزمن القديم والقبائل البدائية ف إفريقيا والهند » 
أحل يستخلص الدلالة الرءزية الكامنة في شعيرة توكيد القسم وقطع 
اليهود بواسطة وقوف الطرفين المتعاهدين أو مرورهما بين أجزاء الفحية . 


.م 


وقد ذكر فريزر أن هناك نظريتين تفسران هذا المعنى الرمزي » 
إحداهما نظرية الحزاء » والأخرى تعرف بنظرية السر المقدس أو نظرية 
التطهير . 

وذيح الضحية بناء على نظرية الخزاء » ثم تقطيعها إلى أجزاء » يرمز 
إلى الخزاء الذي سيحل بمن يخون العهد أو يحنث باليمين » .حيث يكون 
مضيرة :مضين الطبيوان::الققول:. 

وترجع قدرة الضحية على الحزاء إلى الدعوات ابي تصطحب ذبح 
الحروان » فذبح الحووان رمز إلى ذبح الحانث باليمين » أو هو بالأحرى 
جزء من سحر تقليدي يقصد به إلحاق الموت بالمذنب جزاء جريرته » 
وقد أشار فريزر إلى أن و. روبرتسونء يفسر هذا الطقس بنظريته 
التطهير أو السر المقدس » حيث افتراض أن مرور الخانبين بين أجزاء 
الحيوان المذبوح » يرمز إلى انتمائهم إلى حياة الحيوان الروحية . 


وربما كان من الأجدى أن نجمع في تفسير هذه الشعيرة بين نظرية 
الحزاء ونظرية السر المقادس » اذ اننا نعرف من جهة » أن رمزية الانتماء 
إلى حياة الحوران الروحية » تبدو متفقة تماماً مع النسق العام للادراك والتصور 
الدينى الذي يمن بائبثاث الحياة وسريانها في الطبيعة » كما نعرف من 
جية أخرى أن دلالة الخزاء بوصفها المعنى الرمزي الكامن في الشعيرة » 
تقوم على أساس تناظري من حيث الفعل والزمان » وحمل الشعيرة من 
هذه الناحية دلالة رمزية تنتمي إلى طبيعة اجتماعية خاصة بتنظيم الروابط 
وضمان الحقوق وكفالة المواثيق والعهود » بواسطة محديد قبلي لعقاب 
منتظر وجزاء متوقع . 

وقد تهدو تلك الرموز الدينية المتصلة بما تنطوي عليه الطٌقوس من 
دلالات » أقرب إلى طبيعة العلامات الى تتعاطاها الجماعة » منها إلى 
طبيعة الرموز » ذلك أن تلك الشعائر تنتمي إلى طبيعة عملية خالصة » تبدو 


ون 


وثيقة الارتبياط بالعام المادي » فهي من هذه الوسجهة تجمل دن الإشارات 
المسية إلى وقائع وموضوعات محددة )6 بينما ينتمي الرمز إلى طبيعة نظطرية 
مرتبطة بعالم المعى . 

ولا يمكننا أن نرد هذا الاعتراض »؛ ما دمنا مسلمين من قبل بالتمييز 
الأساسي بين نسقين مختلفين : نسق العلامات ونسق الرموزء إلا أننا نضيف 
إلى ما سبق » أن الحكم على الشيء بأنه علامة أو رمز » أمر متروك 
لنقدنا الذاتي . 

وليس ثمة ما يمنع من أن تكون الشعيرة علامة ورمزاً في آن واسحد 
باعتبارين مختلفين ء أعبي أن اكاب امادي العملي من الشعيرة » بنسبها 
إلى نسق العلامات » بيما ينسبها جانب المعبى والوظيفة إلى نسق الرموز . 

والرمز الثاني وهو المأختوذ من نشيد الأنشاد » يبدو مجرد محاولة قام 
ها بونج للكشف عن رمزية القلعة أو الحصن » حيث ربط بيئها وبين 
عبادة القضيب 6لالة2 الي يبدو تاريخ رموزها وفيراً » كيا سيق له أن 
ربط بين الفكرة البدائية عن الرحم ولاءوانا ورمزية الوعاء وقد ذكر 
يونج في هذا السياق أن خلع صفة العاج على القلعة يبدو دوتما شلك ذا طبيعة 
شهوانية » إذ يشير إلى اون الخلد ونسيجه»ء فالحصن في نشيد الأنشاد مرتبط 
عنده بشهوانية لا يخطئها النظر ١‏ نشيد الأنشاد - // » )٠١‏ : انني جدار 
أما تدياي فامهما كقلعتين , ويشير هذا التشبيه عنده إلى البروز والامتلاء 
والمرونة » كا هو الشأن في هذا المجاز المماثل ( نشيد الأنشاد ه 2 )١6‏ : 

وقي انسجام أكر نحل ىِ هذه الصورة ) نشيد الأنشاد ب حثية َّ 
رقبتك كقلعة من العاج وأنفك كحصن لبنان» إيماء إلى شي ء ما نيل ومسقط . 


وقد خخلص يونج إلى أن سيكلوجية الشهوانية في نشيد الأنشاد قد آنت 


غ2 


أثرها في تعزيز قيمة الموضوع .بأن وجهت نحوه الصور الي تيقظت في 
الذات 20 , 

ويهدف يونج من هذا التفسير إلى فض تراكيب الرموز بالكشف عا 
فيها من اسقاطات شهوانية » ورد الدلالة الرمزية للتقاعة إلى عبادة بدائية 
شائعة » وتأكيد هذه الدلالة بتحليل دلالة أخرى مناظرة » مرتبطة بالوعاء 
الذي اعتبر رمزاً قدياً للرحم » أحيته الديانة المسيحية في صورة العذراء 
الى عدت الوعاء القدسبي للكلمة الإلطية . 

وقد كان هذا شأن المسيحية كيا هو شأن الأديان العليا الى تصطفى 
رموزاً أسطورية ودينية » عتيقة ثم تأنحذ في إحيائها واضفاء دلالات جديدة 
عليها واعية في ذلك كله بما يمكن أن تؤديه هذه الرموز من وظائف روحية . 

فالصليب الذي عد في الثقافة المسيحية رمزاً للموت والبعث » قد نظر 
إليه بوصفه رمز دينياً في عصور ما قبل المسيحية » ولدى أناس ليسوا 
مسيحيين » نحيث بدا رمزاً كلياً » ارتبط في كثير من الأحوال ببعض 
أشكال عيادة الطبيعة . 

وقد ذهب بعض امشتغلين بالفولكلور إلى أن صليب « سواستيكا » 
1 يعتبر من أشد الأشكال إمعاناً في بدائية هذا الرمز » واقترح 
بعض الاثنولوجيبن أن شكل الصليب الذي وجد فما خخلفه المصريون القدماء 
من آثار ومصئوعات يدوية كان يرمز إلى وحدة قياس ثيل أو إلى مفتاح 
قناة أو لياس لسير العورة أو لصورة القضيب أو الرحم : 

وقيل أن الفينيقيين وبعض الساميين » أضافوا قوى سحرية » وربطوا 
ذاك الصليب بعشتار » كا ربطه اليونانيون بأفروديت . 


97.١ )‏ ,296 ,مم بقوميز؟ لقءأوهامطعبروط ,وصال .6.6 


نكن 


أما لدى بعض القيائل في إفريقيا » فيمكن القول بأن هذه الصليان » 
تعد بالنسبة لهم رموزاً قمرية ء وذلك لأهمية الطقوس القمرية لديهم ١)‏ 

وهكذا تحتل بعض الرموز الأسطورية والدينية القديمة مكانتها الهامة في 
كثير من الأديان العليا » الأمر الذي يجعلنا تميل إلى الأخد يفكرة أن هذه 
الأديان لا تكشف عن تصدع الرموز الأسطورية بقدر ما تكشف عن 
احيائها من خلال علاقة جدلية هتوترة تستقطب الأسطورة واللوجوس » 
بحيث ينحلان إلى وحدة تجمع بين الحدسي والمنطقي . 

ودليلنا على هذا التصور ٠‏ أن الألوهية » وهي مناط التفكير والإعان » 
تبدو في الأديان العليا بوصفها وجوداً مفارقاً وممايثاً » قابلد” للفهم بواسطة 
يقين برهاني ويند عن الفهم ويتجاوزه إلى إدراك باطي حدمي مباشر . 

ووجود هذه طبيعته من سحيث إنه جماع المتقابلات » لم يكن من سبيل 
للدين إلى معاينته ومواجهته والتعبير عنه إلا الرموز الي صكها الإنسان 
وما زال يبدعها بواسطة قنية إنسانية من أشد 0 خحطراً » وهي 
المركيب اللغوي 

با كون اللغة أداة لصياغة الرموز » وكونها هي في ذاتها 


لا نلو من -جرثومة الرمز 0 ما سنتقصاه ونكشف عنه في الفصل الثاني 
من هذا الباب , 


() ,فصقوق! غمصة بروهامطايزاطا ,ولمع أه بمقدمناء01 لنوومهات 
.4 ,333 رطط ,ا نهم 


ك2 


إل 3 الكَإى 


رمزية اللغة 


. ماهية اللغة‎ ١ 

؟ - اللغة والحوار . 

لغات العلو الثلاث . 

- العلاقة بين اللغة والفكر . 
ه - المجاز اللغوي والأسطوري . 
5 - تطور الدلالة اللغوية . 


١‏ - ماهية اللغة 


لا نتيسر لنا دراسة الرهز في إطاره اللغوي » إلا إذَا بدأنا بدراسة اللغة 
ذائها » من حيث كو مها ظاهرة من الظاهرات الإنسانية . وعلى الرغم من 
تنوع المذاهب وتعدد الانجاهات في ميدان عام اللغة » فإن الإهابة بفلسفة 
ترسي عياناًلماهية اللغة » ينبغي أن تكون بحق مقدمة لازمة ومدشملا” لا غناء 
عنه لكل اماه أو مهب . 


وعلى هذا فاليدء بدراسة اللغة من -حيث نتائجها وخختصائصها الاجماعية 
والئفسية والصوئية » ومن '«حيث تقنيات وتراكيب كل لغة على سحدة » 
للاهتداء إلى جملة من الخصائص البى تميز السلالات اللغوية » وللكشف عن 
واقعة الافتراى اللغوي » لا بد أن يسبقه من سحيث المنهج + التعرف على 
ماهية اللغة في بعدها الكلي الشامل . 

ومعى هذا أن حث اللغة وتحليلها بوصفها ظاهرة إنسانية » يمكن أن 
يظل في نطاق تصور للمفرد العيني ء أعني اللغة بوصفها هذه أو تلك . 
ولكن المشكلة الي نتعين إثارتها في هذا السياق » إبما تتعلق بتساوّل عن 
إمكائية الودول إلى الكلي العام بدعاً من العيني الخاص » أو إمكانية تناول 
الوجود التزئى من زاوية الوجود المطاق . 


لوك 


وهذا ما اضطلعت به أساليب التحليل الأنطولوجى في الكشف عن 
اللغة » تمشياً منها مع روح الأنطولوجيا النازعة إلى إدراك معبى الوجود 
بشكل عام » فانجهت إلى تركيب عيان ماهوي يوسس اللغة بما هي لخة ء 
متجاوزاً الحدود الخنسية والقومية إلى وحدة الماهية . 

وإذاً فعيان الماهية هو نقطة البدء ي دراسة اللغة واستبطائها ‏ وعن هذه 
الماهية يقول هيدجر ١‏ إنها لا تنحصر في كونها وسيلة للفهم » فتعريفها على 
هذا النحو لا يصل إلى ماهيتها الخاصة » وإتما يورد لتيجة من نتائج هذه 
الماهية ء إذ اللغة ليست ميرد آلة يبملكها الإنسان إلى جانب كثير غيرها » 
وإنما هي أولا” وعموماً » ما يضمن إمكان الوقوف وسط موجود هو 
موجود منتكشف » فحيث تكون لغة يكون عا ... وحيث يكون عام 
يكون تاريخ » واللغة من هذه الوجهة تضمن للانسان أن يكون على نحو 
تاريخي » فهي ليست أداة جاهزة بل بالعكس إنها تلك الحادثة التي تملك 
بين يديها أعلى إمكانيات الوجود الإنساني (© . 

واللغة بحسب هذا التصور » إمكان مقدم للامكان » أعني أنها إمكان 
من إمكانات الوجود الإنساني » يضمن إمكان التاريخ » فاللغة والعالم 
والتاريخ » مشروط بعضها ببعض » بحيث لا ينبثق العالم ولا يتضح إلا 
باللغة » كيا أن الإنسان لا يكون على نحو تاريخي إلا إذا انتمى إلى الموجود 
في جملته وشهد على هذا الانّاء » فانكشاف العام إذآ وتاريخية الإنسان 
مشروطان باللغة . 


وبناء على هذا » يمكن القول بأن التحليل الأنطولوجي قد كشف عن 
ماهية اللغة بوصفها إيضاحا للموجود وبعبارة أخترى » اللغة هي الموجود 


١557 مارتن هيدجر / في الماسفة والشير » ترجمة د . عمان أمين ط الدار القومية‎ )١( 
. سمن هلم - اق‎ 


4ه 


ذاته منكشفاً وححيث يتنكشف الموجود » تخلق إمكانية الخطر الذي هو 
نديد للوجود من قبل الموجود . 

وقد حال هيدجر إمكانية الخطر بقوله : «١‏ إن الإنسان يلغي نفسه 
عقتضى اللغة » متعرضاً أشي ء قد أفثبي وانكشف »ء ومن شأنه باعتباره 
موجوداً أن يضيق عليه الخناق » وأن ياهبه في ححقيقته الإنسانية » وباعتباره 
غير موجود أن يضال به وأن يخيب أمله . واللغة هي اللي تماق أولا” المجال 
التكشن الذي يطفى فيه التهديد والفلال ء ومن ثم تخلق إمكان ضياع 
الوجود » أي الخطر » 99 , 

لكن ما معنى أن اللغة كشف لاموجود وإيضاح للعالم في «جملته ؟ عن 
هذا السرال أجاب هيدجر بأن اللغة وظهور العالم متعاصران » والذي يمكن 
فهمه من هذا ادراب » أننا بواسطة اللغة سمينا الأشياء » فا معى هذه 
التسمية ؟ إنها ضرب من الإجاد والكشف عن الموجود » بيك أن الأشياء 
والعالم قُُ مجملته موجود قبل التسمية » لكنه وجود ليس بينه وبين الوعي 
الإنساني نسبة أو علاقة . ومن ثم أمكن وصف هذا الضرب من الوجود 
بأنه وجود في ذاته سمته اللاء .. 

وبانفتاح الوعي عل العاللم 2 خلخل هذا الملاء المعم» وتسرب العدم 
إلى الوجود ؛ وأنذت الأشياء تتفاضل وتتضح . وكانت اللغة هي هذا 
الإيضاح الذي أبرز الأشياء . ومن ثم نفهم هذه المعية التامعة بين ظهور 
العالم وتحقق اللغة » أعبي أنه بمجرد أن تحققت اللغة » ظهر العام للوعي 
الإنساني » الذي أخحل يسمي الأشياء . 

هذا عن ماهية اللغة » أما وضعها الاجماعي فانه يظهر في الحوار ؛ 
وهذا ما ستبسطه في المقولة الثانية . 


() امرجم السابق ء ص مم » 4م . 


لان 


؟ ‏ اللعة والحوار 


إن الخوار وجه من وبجوه استعمال اللغة » وهو من هله الناحية 
يفثّر ض الغير » فاللغة على حد تعبير سارتر » ليست ظاهرة مضافة إلى الغير » 
ولكنها هى الوجود للغير ألالأناة-010م-161/8 من نحيث أنه وجود 
يحيل فيه الشعور إلى علاقة بالشعورات الأخرى » ومن -حيث استشعار 
الذائية نفسها موضوعا للغير © , 

ومعنى المتوار كيا يضعه هيدجر » أنه التكلم مع الأخرين عن شيء 
والكلام عندئذ هو الوسيط بيننا لجمع الشمل والالتقاء . والقدرة على 
الاسماع في الخوار ليست مجرد نتيجة لتكلم بعضنا مع بعفى »© بل إما 
مفترضة من قبل في عملية التكلم كا أنها قائمة على إ«كان الكلمة و#تاجة 
إليها » وحين تكون ملكة الكلام عند الإنسان .حاضرة ومتحققة » يكون 
ذلك كافياً بذاته لتحقق الحوار . 

وني إطار هذا التحليل الأنطولوجي للحوار » ميز المعاصرون ٠ن‏ 
فلاسفة الوجود بين كلام أصيل وكلام زائف « إذ الكلام بما هو كلام 
لا يعطي قط ضماناً على أنه أصيل أو زائف » فكثيراً ما يبدو الكلام الأصيل 
في بساطته شبيهاً بكلام غير أصيل ؛ ومن جهة أخرى نرى أن ما يتخذ 
سمت الكلام الأصيل » ليس في الغالب إلا شيئآً محفوظاً عن ظهر قلب 
أو مكرراً » ولذلك كان ضرورياً أن تعرض اللغة نفسها دوماً في مظهر 
تشهد هي له » ومن ثم تعرض للخطر » ما هو أشد خصائصها تمييزاً لها » 
أي الكلام الأصيل د 


(1) جان بول سارثر / الوجود والعدم / ترجبة د . عبد الرحمن بدوي ط بيروت 
05 ص .١5١١‏ 
() في الفلسفة والشعر » ص 6م . 
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ولا يعنى هذا اللبس بين الأصيل والزائف من الكلام » انبهام الأمر 
بينهما على نحو دائم » إذ الأصالة والزيف ليسا من الخواص الي تازم 
الكلام بما هو كلام » وإنما محيلان إلى وجود من يتكلم » فبحسب وجوده 
أصالة أو زيفاً » يكون ما يصدر عنه من كلام . 


وهذا بحق ٠‏ أعني الكلام الأصيل الذي يتجلى في وحدة الحوار هو 
ما يتعرض الخطر بصورة دائمة » حيث يمكن أن تواريه لغة الحياة اليومية 
المبتذلة وثرثرتها الفارغة . 

وإذا كان الكلام الأصيل ؛ ما نجد فيه عن طريق وحدة اللخوار , 
الكشافاً لذلك الواحد الذي نجمع كلمتنا عليه والذي نكون على أساسه 
متحدين » فإن الكلام الزائف هو الثرثرة الخوفاء والحراء الخاوي » أو على 
حد تعبير 16181893310 إنه ما يفتقر إلى الخذور اللتقيقية والاتخراط في 
موقف 00ث, 

وإذا كان الكلام هو ما تتبدى فيه أصالة اللغة أو زيفها » فالصمت 
لا يعدو أن يكون كلاماً وحواراً جوانيا » بل هو على حد تعبير كي ركجورد» 
ماهية أصيلة للجوانية واحياة الباطنة » والذين يعرفون كيف يصحتون 2 
هم وحدهم القادرون على الكلام بشكل أصيل 9 . 

إن الكلام الأصيل هو المجال الذي تنكشف فيه لغة الهوار الذي يسند 
ويوسس ماهيتنا التارمخية » وهو الذي به يم الاشهاد على الانهاء إلى الوجود 
وقد بات واضحاً أن أصالة اللخة لا تتأتى إلا بالانخراط في موقف » من 


شأنه أن يجعلنا نعني ما نقول . وهذا ما يميز الكلام الأصيل عن الأرثرة الي 


)00 1853-55 ,815ل لامكل ,315هلا أققا 186 ,لنهققوع!:16)! رعرم5 
.239 .5 ,1965 ,لأأمم5 عموعة:6 للقصمظ : بزط لعأقاأقمم] له 0160م 
)2( عام : لاط قممقط رعومةق أمعووءط 1586 :ل ققوم ارة1؟! .5 
,78 ,2 ,1962 ,نالا 
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تكشف عن لغة مبتذلة مجتثة » يتعاطاها الناس » وهم ني الحقيقة لايقولون 
شيئاً إذ يقولون كل شيء . 

وأصالة اللغة ليست يسبيل التزويق والطنطنة والنفاق .الاجماعي » 
وإنما هي بالأحرى ما يضعنا مباشرة في قلب.الوجود » وإنها بهذا المعنى ع 
حضور شاهد على نفسه » من شأنه أن يمنا ما نقول » وهى السبيل إلى 
« النحن » في إجماعها على الانيّاء لا إلى جنس أو عشيرة أو وطن وإنما 
إلى الوجود ذاته والموجود في جملته . 

هذه هى اللغة متجلية في الخوار بمعناه الضيق » أما المعبى الأكثر اتساعاً 
فيفترض أننا ندل في حوار مع العالم والأشياء ذاها » ذلك أن للأشياء 
لغتها البي لا ينفذ إلى قراءتها إلا الملهموث القادرون على ذفن ما تنطوي 
عليه من رموز وشفرات . 

وإن الواحد منهم على رأي :5568ملا ائة»ا ليصمت بدلا" من أن 
يتكلم وباصغائه إلى الأشياء » يدرك انسجام وجودها الذي لا يوصف » 
ويتعلم منها لغة جديدة ذات مغزى عميق » 7" . | 

ولكل شبيء من الأشياء في سمع الملهم لغته الخاصة » « فكل ما هو 
موجود وما هو صائر في العالم » النجوم والأسحجار والنبات والهيوان » 
تتحدث إليه وتكلمه إذ إنه يعير الأشياء روحه الخاصة » ويفسرها بوصفها 
لغة » بعد أن ينفخ فيها من روحه ء وحيث إن العام يكلمه ويتحدث إأيه » 
فإن الحقيقة كلها تلبس شكل اللغة» 29 . وإذ قد انتهينا من تأسيس التصور 
الخاص بالعلاقة بين اللغة واللدوار فاننا ننتقل إلى المقولة الثالثة الي سيتكشف 
لنا في ضوئها مستويات الرمز اللغوي . 


)00( 8 بنوألةة أ ألاز ذأ 00906اوم2 1 05 أأنام5 قمط1 ,تعاووملا انها 
.3 ,رط ,1932 ,قمملنما ,رععهة0 فروع5ة0 برط 
١‏ .93 ,2 ,لاطا 
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© . لغات العلو الثلاث 


إن الإهابة بتصور ثلائي للغة » يمكن أن يكشف عن مستوياتها الرمزية 
من خلال ها وصفه 3506ل بلغات العلو الي تنطوي على طابع الشفرة . 
ويعد أن كانت الأشياء تتكلم إلى الإنسان وما عليه إلا أن ينصت ليصل إل 
مضمون لغتها أصبح « العلو » ذاته يتحدث إلينا من خلال الأشياء بواسطة 
لغات ثلاث»* , 

وفي هذا السياق ينبغي أن ننبه إلى أن العلو عند ياسبرز » يعني مطلق 
الوجود الذي لم يفرض حتى الآن على البحث الوجودي إلا بوصفه سحقيقة 
حاضرة في كل مكان » ولغزاً يستعصى على الحل » وليس معنى ذلك » أن 
سره يجب أن يرفع ولكننا سوف تعرفه على أنه السر بلا منازع . 

وقد استخدم ياسيرز العلو بدلا" من المتعالى تحاشياً لاضصفاء أي طابع 
عيبي محدد لموجود متعين في ذاته ؛ أما العلو عند هيدجر فيعبى الفعل الذي به 
تتكون الانية ياعتيارها وجوداً ني العالم ٠‏ : 

وقد بدأ ياسبرز من سقيقة أن كل شيء يمكن أن يكون شفرة العلو » 
وكل ألية 4 طبيعة أو عام 4 إنسات أو يجوم 4 حيوانات أو أشجار 0 
حضارات أو أحداث التاريخ » كل هذا يبدو أنه يعبر عن شيء ويبذا كله 
يتحدث العلو » وينبغي أن نقرأ دائماً في الوجود شفرة العاو . 

ولهذا العلو ثلاث لغات حمل طابع الشفرة » اللغة الأولى مباشرة وتنبع 
من التجربة ؛ فهي فهم حسبي وعلمي لأشياء العالم الواقعة في الزمان 


» انظر في هذه التعريفات / ريجيس جوليفيه / المذاهب الوجودية من كي ركجورد إلى 
سارتر ترجمة_فؤاد كامل ومراجعة د , محبد عبد الحادي أبو ريده | ط الدار المصرية 
للنانيف و الثر جمة سنة 55وؤو ؛ صن لاوا 
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والمكان . وهي شعور بذاما وبالمفاهم والعمليات الذهنية . وعلى أساس 
هذه التجارب المتعددة » تنشأ التجربة الميتافيزيقية » حيث يصبح حضور 
العلو » متكشفاً ني الطايع التاريخي الفريد للحظة » بوصفه شفرة . 

واللغة الثانية ليست هي اللغة المباشرة للوجود » وإنما هي لغة الناس 
وهذه يمكن أن تتمخذ صوراً ثلاثاً : الأساطير » والوحي الآأتي من وراء 
هذا الكون والعالم الأسطوري للفن ٠‏ ويحسب هذه المظاهر تستطيع لغة 
الناس أن تعبر عن حقائق أبدية . 


واللغة الثالثة لغة النظر العقلي الي تتطلع صراحة إلى بلوغ الغلو » 
ويبدو هذا النظر العقلل في جوهره شفرة الشفرة » أعني إمكانية أن يقرأه 
كل شخص ععنى يحختلف في جوهره عن غيره من الأشخاص » وإذن 
فقراءة الشفرة هي بالضرورة تجاوز نحو العلو » وثغرة مفتوسحة في كثافة 
الأشياء نحو بعد لا نباية له » وأعماق لا سبيل إلى سبر غورها © . 

ونستطيع أن ندرلك من التحليل السابق » التضايف الذي كشف عنه 
ياسبرز بين اللغة والعلو مفهوماً بوصفه الوجود المطلق اللامتعين الذي يفصح 
عن طبيعته الموسومة بالسر بي لغات مرموزة . 

وعلى هذا لا تكون اللغة كا يرى بعض الصوفية » عقبة أرضية نحول 
بيننا وبين إدراك العلو » بل على العكس من ذلك » تضعنا اللغة في حضرة 
وجود يدهشنا بقربه وبعده » بعلوه وتحايثته » بانكشافه واسحتجابه » فاللغة 
وإن لم تبلغ وصيد الكال في التعبير عنه » يكفيها أن تشهد عليه بوصفه 
الكينونة المتجلية في الحضور الدائم » الظاهرة ني الزمان والمكان » والمنبثقة 
خارجهما في آن واحد . 


. 50٠ : 588 المذاهب الوجودية من كي ركجورد إلى سارتر » ص‎ )١( 
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وتبدو هذه الاغات الى يتحدث بها العلو الينا » ذات طبيعة رمزية في 
المحل الأول » وإن انختلفت طبيعة الرمز من لغة إلى أخرى . 

وإذا ما تابعنا ياسبرز في تحليله » أمكننا القول بأن لغات العلو تنحل 
في ماية الأمر إلى تصور حاص بتجلي المطلق في مظاهر متنوعة يكشف 
عنها الوعي الإنساني في إحالاته الخصبة إلى الأساطير والفنون والأديان 
والتجارب الفزيائية والمذاهب اليتافيزيقية . كا يمكن القول من ناحية أخرى 
إذا نحن أهبنا بكاسيرر إن لغات العلو في مستوياتها الي تشمل الحسي 
وا ميتافيزيقي والأسطوري » تبدو أشكالا” ثقافية رمزية تحيل في نباية الأمر 
إلى تصور الوحدة الكلية » كا تحيل إلى الشعور بوصفه تجلياً من تجليات 
الكل في إيضاحه للوجود . 


وسواء أكان العلو مطلق الوسجود كيا عرقه ياسبرز » أم كان ا وصفه 
هيدجر الفعل الذي به تتكون الانية باعتبارها وجوداً في العالم » فان لغته في 
الوضعين على الرغم ما بين التصورين من تفاوت ٠»‏ لا تفقد وظيفتها 
وماهيتها » كل ما هنالك أن التصور الأول للعلو » من شأنه أن يكسب اللغة 
طابع القدسية والسرء بيما يكسبها التصور الثاني طابع النضال الإنساني » واللغة 
بعد ذلك كلهء إن في طابعها الإلي أو طابعها الإنساني » كشف وانكشاف . 


- العلاقة بين اللغة والفكر 


لماكانت اللغة في حقيقة الأمر تغبيراً عن نسق الفكر » فمن الضروري 
أن نحلل العلاقة التضايفية بين اللغة بوصفها نسقآً من الرموز » والفكر 
بوصفه نسقاً من الإدراكات والتمثلات التى ترمز إلى علاقات مسقطة 
على الأشياء . ْ 
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ويرى « دلاكروا » في هذا السياق « أن فعل العقل بي اللغة يشارك 
في فعل العقل في العلم » ففي كلتا ال حالتين يلقي العقل على الأشياء شبكة 
من العلاقات الي بيمن على التجربة المعاشة وتعالج المعطيات المباشرة 
وتبني عالً » واختلاط الأشياء لا يتميز من تلقاء نفسه » ولا يقوم بينها 
ارئباطات إلا بالفعل الذي يفكر فيها » وهذا الفعل هو الإنسان مضافاً إلى 
الطبيعة ... وللكلام لا بد للانسان أن يتوقف عن أن يكون شيئاً ضمن 
أشياء وأن يضع نفسه خارجها ليدركها بوصفها أشياء » ويؤثر فيها بوسائل 
0 

وعلى هذا النحو تبدو اللغة نسقاً عضوياً من الرموز » ينتكشف تنا 
بواسطة فكرنا في طابعه الصوري وطابعه التجريبي » ويعني هذا أن 
أفكارنا وتصوراتنا » تبقى غامضة مبهمة ما لى تمسكها اللغة وتدخلها في 
جهاز سي من الرموز الدالة . 

وإذا كنا يحسب التعبير اليونانى » لا نتعقل المادة إلا في صورة » فائنا 
أبضا لا نتعقل أفكارنا وتصوراتنا إلا باللغة » سواء أكان الفكر صوريا + 
أم تجريبياً . وإذا كانت المادة والصورة حدين متضايفين » فكذلك اللغة 
والفكر ني [حالتهما المتضايفة » مما يوكد أننا لا نتصور أحدها بمعزل 
عن الآخخر . 

وليست اللغة بحسب هذا التصور » مجرد مرآة تعكس الفكر » أو 
وعاء يحمل المعاني ٠‏ بل [نها الفكر ذاته متجلياً في وحدة التضايف ٠»‏ ومن 
ثم فلا تناقض ببن تصور الثنائية وتصور الووحدة » كل ما هنالك أن ثنائية 
اللغة والفكر إثما هي باعتبار المظهر فحسب » وإلا فهما تجليان لحقيقة 


() أ- بتر وبي / مصادر وتيارات الفلسفة المعاصرة في فرنسا / ترجمة د . عبد الرحمن 
بدوي / دار البضة ط ١50‏ 2ج ؟ )ص 84ا. 
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عينية وحدة » هي اللغة ظاهرة في الفكر ٠‏ والفكر متجسداً في اللغة . 

وانطلاقاً من هذا التصور » بمكننا أن نتجاوز الخصومة المصطنعة بين 
اللغويين والثقاذ القدامى -حول اللفظ والمعبى ٠»‏ فلا نقول إن أحدما أولى 
بالشرف والتقدم من الآر » متخطين بدلك فكرة التقدم والتأخر » 
صوب تمثل يبيب بالإحالة المتضايفة . 

وربماكانت فكرة الوحدة هله » هي الي أوحت إلى ١/0516:‏ انقكا 
بدأ الشكل الباطن الغة » هذا الشكل الذي عده نقطة التقاء «الفيلسوف 
واللغوي » إذ يتجلى العقل في صورة اللغة » كيا تتتجسد اللغة في صورة 
الفقل". وباعتبار' المنهج التأملي » يبدو الشكل اللدواني للغة في نظر من 
يتأمل ؛ المبدأ الخلاق للعقل » بها يبدو في نظر العالم التجريبي ٠‏ غلاقة 
سيكوفزيائية نعيد بواسطتها تركيب الكلام © . 

ولقد أمكن في ضوء هذه الوحدة أن نحلل نسق الأفكار والتصورات 
بواسطة نحليل الصياغة اللغوية وردها إلى دلاللات رمزية . وهذا ما دعمته 
الرضعية المنطقية في العصر الحديث » حيث انتهت إلى تقنين معاييرز » 
نعرف بها .صدق القضانا اللغوية أو زيفها وخعلوها من العبى » إذ تقاس 
لغة العلوم الوضعية بالرجوع إلى التجربة والعالم الخار.جي » فان طابق البئاء 
اللغوي نتائج التجربة » كانت صادقة وإن لم يكن ثم تطابق » عدت القضية 
اللغوية زائفة أو معالية من المعبى » وماكان ذا المنهج الوضعي أن يتكامل » 
لولا أن نس اللغة بوصفه بنية من العلاقات والرهوز يبدي إلى التعرف على 
علاقات ينشئها الفكر » وينظم بها الوقائع والمعطيات . 

إن اللغة على حد قول هيري دلاكروا : « للظة من ملظات تكوين 
الأشياء براسطة العقل » وهي إحدى الآلات الروحية الي تحول العام 


.19 ,218 .8 روهلكمعزلا/رات هذ هودباومها أه #ترام8 مط 
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المختلط المحسوسات إلى عالم مرضوعات وتمثلات » والكلمات قوى 
نشيطة تستولي على احقيقة الواقعية ... واللغة لا. ترئبط فقّط ولا ترتد إلى 
أية وظيفة نخاصة » لأنها من عمل الإنسان كله » 00 , 


وإذاً فلا غناء الفكر عن اللغة : سواء عول على المحسوس أو المعقول » 
واللغة بيوصفها كشفاً واظهاراً » تبدأ بتسمية المدرك الحسى » لكن تظل 
للدركات المسية مشوشة شة ما لم .تتلقها مقولات الفهم » ومن اثتلاف 
الحساسية والفهم » يوسس الفكر التصورات » وكل ما هنالك أن الفرق 
بين الإدراك الحسبي الخالص والتمثل الذهي ؛ ان اللغة محتفظ في المستوى 
الأول 0 بالمخصائص المحسوسة » أما ىُ ا مستوى الثافي » 'فإمها تيدو ذات 
طابع تجرد . وإذن فالإدراك الحسي والإدراك العقلي مشروطان باللغة » 
إذ لا يتأتى الكشف عن الظاهرة إلا بواسطة الرموز' اللغوية ومن ثم يحمل 
عام الظواهر طابعاً إنسانياً » من حيث كونه متكشفاً للوعي الإنساني الذي 
بمكن وصفه بأنه وعي لغوي في المحل الأول . ١‏ 

ولقد أمكن للالسان عندما تواضعت الجماعة على اللغة بوصفها 
رهوزآ ودلاللات. . أن ينتقل من الأسماء إلى المسميات » ومن المسميات 
إلى الأسماء . وعلى الرغنم من أن التسمية فيها قر من التجريد » إلا أن 
الاسم في مستوى الإدراك اممسي الخالصض » الذي لا تركب قيه عيانات 
أو ماهيات » بقي متحداً بالمسمى ومندججاً به على أنه جزء ' جوهري منه : 

وهذا ما نلاحظه في طابع اللغة الأسطوري » ودلالته أن الشعور 
وموضوعاته. شي واحد » ولكن عندما استقلت الأسماء ؛ وضع الشعور 
ذاته ارج الأشياء المسماة ليدركها بوصفه ليس هو إياها » وم تعد الرموز 
اللغوية مندجة بالموضوعات . 


. #9862 #04 مصادر وتيارات الفلسفة المعاصرة في فرنسا مج 1 اص‎ )1١( 
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وهكذا بمكن أن تبدو اللغة بالنسبة للعالم موضوعاً ومحمولاة في آن 
واحد ء فالعالم هو اللغة بوصفها كشفاً وإظهاراً » واللغة هي العالم بوصفه 
انكشافاً وظهرراً للوعي ١‏ ولا كانت بدبهية الأنا أفكر تعبي التفكير في 
موضوعات وأشياء من حيث إنه لا فكر بدون لغة » فان اللغة ذاتها تبدو 
علامة على موجودية الإنسان . 

إنها على حك تعبير دلاكروا ؛ ( سير للأحداث »2 وشكل مركب من 
الساوك الذي يفترض العمل المننظم للوظائف الواعية وتحت الواعية والآ لية 
المحضة الي تعمل كلها معاً » ... وإن تكوينها ونطويرها يعبر عن التركيب 
المعقد المنوع للمجموعات الاجتّاعية والقواعد العامة للعقل الإنساني »... 
إن اللغة وجه ولنظة في تطور العقل والحضارة » (© . 

إن كون اللغة لحظة في تطور العقل والحضارة » لا يعني أن اللغة واقعة 
عايرة » لا تلبث أن تترلق في مسار التطور الحضاري » اللهم إلا إذا فهمنا 
العقل بوصفه الوجود المطلق أو الروح الكلية » لأن مثل هذا الوجود الذي 
يتصور عادة فوق الزمان » [ما يدرك الماهيات والأشياء ععزل عن الزمان 
والأسماء واللغات , وحى لو تصورنا العقل بوصفه الروح الكلية » فليس 
يعي هذا أن اللغة باعتبارها مظهراً من مظاهر هذه الروح » شيء عابر 
مرقرت ستحطمه بمجرد أن نتجاوزه » لأن هذا الوجود الكلي المطلق كان 
وما زال يفصح عن نفسه بلغات مرموزة تتجلى في مستويات الفزيائي 
والنفسي والحيوي . بل إن لغة الوحي وهي من لغات العلو » أضفت على 
الكلمة طابع اللوجوس الإلهي » بمعى أن الكلمة في سياق هذه اللغة تبدو 
جوهر التكوين » واليداً الأول الفعال » والبدء الأزلي القديم . وليست 
الكلمة الإلهية « كن » في لغة الوحى » سوى رمز لإرساء كيئوثة الأشياء 
على ما هي عليه . 1 


5 مصادر وتيارات النلسقة المعاصرة يي فرلسا ص ضر‎ )١( 


9 


والعالم كله بحسب هذه اللغة » كلام إِلمي » بدا للصوفية نفس أعيان 
الممكنات باعتبار أن كل ممكن كلمة » وأن العالى كله كلمات الرب الي 
ليس لما نفاذ . 

إننا نحن أنفسنا قد كنا على سحد تعبير ابن عربي » حروفاً عاليات لم 
تقرأ» ومعبى هذا وجودياً » أننا كلام وأن العالم كله بما فيه من أعيان 
وممكنات » كلام إلمي واحدء ولغة مقدسة مجمع شملنا على الأساس 
الحقيقي للوجود . 

هذا فيما يتعلق باللغة في نطاقها القدسبي » أما اللغة في المجال الانساني 
فانها قنيتنا تحن الدائرين » والحذر العميق لكيئوئتنا التاريمية » وأساس 
ماهيتنا الموسومة بطايع الزمان . واننا على الرغم من تناهينا وفنائنا » لم ككف 
لحظة واحدة عن طموحنا الانساني » وتطلعنا إلى أن نرسي باللغة ديومة 
ثبي ء ما في صميم مأ هو متغير » وأن نعبر بها عن أفكارنا وأحوالنا النفسية 
المتباينة » أو على حد تعبير هيدجر » «عما هو الأنقى وما هو الأخفى » 
وعن الغامض والشائع المتداول» 7" , 

وعلى الرغم من أن لغة ما تكون عامة مشثر كة بين من يتكلمونها 
ويتحاورون بها إلا أن لكل فرد لغته الي فيها ينكشف وجوده » بل 3 
الفرد من هذه الوجهة لغة لها مةقومامها وخختصائصها وطابعها الشخصي » 
وبقدر وجود الانية » تكون هي من حيث كوبا لغة . 

وليست اللغة في المجال الإنساني بمعزل عن القدسبي » إذ يمكن على 
حد تعبير 1/05818 « أن تبقى اللغة من ناحية الوضع النحوي » في مستوى 
التحدث إلى الله كما هي في وضع الاتصال اليومي » وقد متختلف عن لغة 


سوسوي 


. 24 في الفلسفة والشعر ») ص‎ )١( 


الا 


الحياة اليومية » وكلما عزلت الجماعة الدينية نفسها عن العالم الخارجي » 
قوي نزوعها إلى أن تحتفظ لنفسها بلغة منتخبة تخصصها لأغراضها 
الدينية» 99 , ' 
وكما الكشف العلو للناس في لغة الأساطير وني لغة الفتون » الكشف 
لهم في لغة الوحي والإلخام » هذه الي يسمعها الأنبياء والصوفية إذ يلقون 
السمع إلى لغة العلو » وهم إذ يسمعون الآأنت مطلقاً من وصيد الأناء 
يلبسون اللغة الإلهية صور الكلمات والألفاظ » وان صمحتهم العميق في 
الآن الذي لا يعمسكه التصور ليس إلا أرهاصاً عيلاد ما أوحى به اليهم . 

وهكذا تبدو لغة الوحى في الأديان » أشبه ما 'تكون بما عبر عنه 
الصوفية بابحرس وما وصفوه بالفهوانية2 وعلى هذا تبدو لغة الوحي 
شفرة يتددث بها العلو : إنها اتصال كلي بالكينونة» وتبادل للأدوار بين الآنت 
والأناء تكشف عنه التنوعات الرمزية والأنطولوجية للضمير » حيث 
يبدو العلو في لغة الوحي بوصفه مخاطباً مخاطباً ومتكلماً متكلماً اليه » 
يُُ إيقاع ثنائي ينحل إلى وححدة الملهم والموحي اليه الذي يسمع هذه اللغة 
من وصيد باطنه وذلك أن النفس على -حد قول ابن سينا » « إذا تيحردت 
عند مطالعة الملكوت ؛ أفاض عليها العقل الفعال المعاني مجملة » ثم يفيض 
عن النفس إلى القوة الخيالية مفصلا” بعيارة مسموعة» © , 

وبعد أن بسطنا الحديث عن العلاقة بين اللغة والفكر » وتناولنا اللغة 
في طابعها الإنسانى تنتقل إلى التزاكيب المجازية في اللغة وعلاقتها 
بالأسطورة » لنتيين أي التصورين يبدو أساسا للآتحر . 


0 .28 .8 ,أامتاوعااآلات أم ووقناومها أه لترامة مكل 

() انظر في التعريت بهذه الألفاظ / اصطلاح الصوفية ضمن مجموع رمائل ابن عريبي 
ط حيدر آباد ١544‏ ويعي الصوفية بالحرس : اجمال الخطاب يغرب ءن القهر 
ويعنون بالفهوائية : خطاب الحق بطريق المكافحة ني عام المثال . 

(6) اأظر / التعليقات لابن سيئا تحقيق د . عبد الرحمن بدوي ط م1410 » ص م . 


؟ 


ه ‏ المجاز اللغوي والأسطوري 


إن للغة والأسطورة كما يرى كاسيرر » جذراً مشر كا » وهما من 
هذه الوجهة نتاج التفكير المجازي اذ كان لايد للانسان كما يقول (95اانالة) 
أن يتكلم بالمجاز أراد ذلك أم لم يرد ؛ لا لأنه عجز عن أن يكبح خياله 
الحامح » وإنما لأنه استخدم هذا الحيال » ليعبر عن حاجاته الروحية 
المتزايدة » ووفقاً لهذا » يعتبر نمو الحدس معادلا" لنمو الرمزية الشعرية . (0 

ويعنى هذا القول أن بين اللغة والأسطورة علاقة متبادلة » ترد في 
نهاية الأمر إلى دوافع مخاصة بالتكوين والصياغة الرمزية » إذ إنبما ينبعان 
ومن فعالية عقلية واحدة» تظهر في تكثيف التجرية الحسية البسيطة 
وتر كيزها » وني ألفاظ الكلام كما ني الأشكال الأسطورية » تجد العملية 
الباطئة اكتماها » سحيث تبدو اللغة والأسطورة كلتاهما » حلولا” للتوتر » 
وتمثلا” لدوافع ذاتية » وإثارة تأخذ صوراً وأشكالا” موضوعية معددة». 7 

وانطلاقاً من هذا التصور » تبدو التراكيب المجازية من -حيث هي 
أشكال رمزية » الينبوع الحقيقي الذي اغتّرفت منه الأساطير . وما يبدو 
لنا في الأسطورة باعتباره مجازاً » يدا للانسان القديم حقيقة متسقة مع طبيعة 
فهمه وتصوره. 

ويتغبير أخخر » إن ما تأخذه نحن مأخد المجاز » نراعى فيه هذه الكيفية» 
من -حيث إنه يبدو وضعاً تالياً أو سابقاً » وهكذا تحيل الحقيقة والمجاز إلى 
نسق من الدلالات المباشرة وغير المباشرة» وهذاء أعتي تقسيم الدلالة إلى ما هو 
حقيقي وما هو مجازي » أمر لم تعرفه الثقافة الأسطورية القديمة . ويمكن 


)0 ,93 ,2 ,لالزلا لقة ووقناومهقا ,عرأومقه0 .8 
0 .88 ,5 ,متها 


رف 


القول بأن هذه القسمة الثنائية » ظهرت في مرحلة متأخرة » وأحالت في 
ظهورها إلى ضرب من التفكير المنطقي » بدا الحدس بالنسبة له مجاز 
ووضعاً لاحقاً . 

وليس ينفي هذا التصور أن المجاز أصل ووضع أول » كل ما هنالك 
أننا نرد المجاز ني لغة الأسطورة إلى حكمنا الذي نبنيه على أساس مقارنة 
هذه اللغة بلغة أخرى تعبر عن نحو مختلف من إدراك الأشياء في إطار 
التصئيف والترابط العلي . 

وخلاصة القول أن ما يبدو لنا في لغة الأساطير بوصفه مجازاً » بدا 
للانسان القديم حقيقة ملائمة لتصوره اللفظي والأسطوري في نزوعه إلى 
الر كبز والنداخل وتجاوز الفروق الدقيقة بين الأشياء . 

وعى هذا يستند القول بأن للدلالة المجازية السبق والأولوية » إلى 
مقارنة هذه الدلالة بما نملكه من أظرة موضوعية منطقية إلى الأشياء . 

ويبدو أننا ورثنا من إنسان تلك الثقافة » الكيفية اللغوية ااي كان 
يعبر بها عن تصوره وادراكه للواقع » وأننا برغم ما للك من نظرة 
موضوعية » ما زلئا حتفل بتللك اللغة المفعمة بالتياة والرموز. «ولعل 
الصفة الأسطر رية للراكيب اللغوية والمفردات اللفظية » من المسلمات 
الي يعول عليها العلم الحديث في أصل اللغة وني ذلك يقول «وكرونا» 
لم يكن عجبآ والطبيعة تدوي » أن تكون في نظر الانسان الحساس ء ححية 
تكلم وتعمل » .... والمتوحشون من أهل أمريكا الشمالية لا يزالون 
يعتقدون أن الحياة منبثة في كل شيء » وأن كل ما في الوجود له جنه 
وروحه » وإلى مثل ذلك كان يذهب الإغريق والشرقيون على ما تشهد 
به معاجمهم القديمة . فالأشياء شبيهة بما كانت عليه الطبيعة بالنسبة لصائعها 
مكان مقدس ؛ مملكة الكائنات الحية العاملة ... العاصغة الي تزمجر » 
الريح الر خاء والينابيع البلورية والمحيط الأعظم ... ... والعام الأسطوري 


1 


يتغذى من تلك المصادر الي كانت أفعال اللغة القديمة وأسماءها » فكان 
المععجم الأول معيلا له صوت وجلبة )» 0 


ولد أشربت ألفاظ الأساطير وتراكيبها اللغوية » عقيدة الانسان 
وطريقة تفسيره للأشياء » وعلى هذا الأساس تبدو مجازية الدلالة اللغوية 
في الأسطورة » تعبيراً عن عبادة الكلمات والابمان بقدرتها الخارقة على 
التأثير » فالكلمة بحسب المفهوم الأسطوري » ليست مجرد دلالة إشارية 
إلى الموضوع » إذ الموضوع نفسه محضر في الكلمة متتحد يباء وهي 
ليست مجرد نسق صوني أو شكل مرقوم » إذ إن فيها من القوة واحياة 
والمعبى ما يجعلها قادرة على أن تتجسم وتنفذ تأثيرها الفعال في الأشياء . 


وليست الرقى والتعاويذ والطلاسم الي زخر بها فولكلور الشعوب 
والأجناس وما تصادفه أحياناً من ربط بين .حركات اروف والكلمات 
وبين الطبائع والأسطقسات والأمزجة و.حركات الأفلاك والمولدات » 
سوى نجسيد لايمان عميق بالقدرة السحرية المائلة الي تنطوي عليها 
الكلمات . ١‏ 


وهكذا تكشف اللغة الأسطورية المفعمة بالمجاز عن الاعتقاد في القوى 
السحرية للألفاظ » وما أشبه البدائي في ذلك بالطفل » « فكما يتعلم 
الطفل أن للألفاظ قوى سحرية .... فكذلك البدائى عندما ينقل هذه 
التجربة الأولية الى الطبيعة في كليتها وشمولهاء اذ الطببعة لا تعدو أن 
تكون بالنسية له مجتمعاً كبيراً » وهكذا تصبح القوة الاجتماعية للكلمة 
في نظر العقل البدائي » طبيعية ومجاوزة للطبيعة » وباختصار ء يمكن القول 
بأن الأسطورة قد ظهرت على نحو أصيل بوصفها تفسيراً سحرياً لقوة 


69 التركيب اللغوي للأدب » د . لطفي عبد البديع » صن 8١‏ . 


نف 


الألفاظ » وعلى نحو مشابه أتاحت الصورة السحرية للعقيدة الأسطورية 
فر صة الظهور » لله 

ولا يخفى أن لغة الأسطورة قد ارتيطت في تعبيرها عن أفكار الإنسان 
وانفعالاته بالمستوى الوجداني الحدسي ارتباطا بدا كما يقول كاسيرر في 
اندماج المعى بالمدرك اللسبي » وثي اعتبار المجردات أشياء مادية . وتدل 
الكلمة في لنة الأساطير على أن محتوى الفكر ليس رمزاً تقليديا مألوفآ » 
وإنما هو متزوج بموضوعه لي وحدة لا تنفصم » وبدل” من التعيير الذي 

قد يكون أكثر أو أقل ملاءمة نجد علاقة من الحوية والتطابق بين الصورة 
والموضوع » بين الاسم والمشيض 0 


وكما أثار الدارسون ابلتدل حول اللغة والفكر فيما. يتعلق بأولوية 
أبحدهما على الآخر ». أثاروه حول التصور اللغوي الأمطوري : وقد 
انتهي فلاسفة الأسطؤرية المقارنة في هذا الصدد ؛ ادلبرت كوهين وماكسن 
موللر في النصف الثاني من القرن التاسع عشر » إلى القول بأدليية التصور 
اللفوي على الأسطوري » كا: مهم يذهيون إلى أن الأسطورية ثمرة من 
ثمرات اللغة » وفسروا المجاز لأسلي الذي يوجد في كل صياغة سو 
بأله ظاهرة لغوية في جوهرها 9 , 

وقد عارض كاسيرر نظرية موالر الي ذهب فيها إلى أن الأسطورة 
مدينة في ظهورها لاستخدام الألفاظ على نحو مجازي » ورأى كاسيرر أن 
الأسطورة إنما ظهرت باعتيارها نتيجة التوظيف الطبيعي للغة في الطفولة 


0 507 .2 مه8نأة2-038 أو لإامهدوهالطط 7186 وأنظر أيما : 1 

ش ,110 ,109 .5 ,قم مه بروموع ,0ع 
)2( .58 ,57 .86 ,طالاالا لصت ووقناومه! ومأومو0 ,ع 
(5) الركيب اللغوي للأدب » ص 8؟ . 


أنه 


المبكرة وني التجربة العتيقة للنوع الإنساني . 


ويدل رأي كاسيرر على أن الأشطورة وإن امتدت' جذورها إلى 
المجاز اللغوي فان ذلك لا يعي أن اللغة قد بدت في إطارها المجازي على 
نمو مخالف لطبيعة الأمور » وتجاوزاً لهذا الحلاف , يمكن أن نريب 
بالتصور الذي أهبنا به من قبل » أعني الإحالة المتضايقة بين اللغة والأسطورة 
على أساس أن اللغة تعبير » والأسطورة تصور : ولا يتأتى لنا أن نفصل 
بين التصور والتعبير » لأنهما قي نباية الأمر » يندمجان في تأسيس بنية 
واخلاة: 


ولنا بعد ذلك أن نستبدل تصور المعية بتصور الأولوية » والتصوران 
وإن كانا يحيلان إلى مقولة الزمان » إلا أن تصور المعية من شأنه أن يعلنا 


وبناء على ما سبق يمكن القول «١‏ بأن اللغة قد أسست وربطت بين 
التصورات الميثرولوجية من جهة » وأن معانيها الخاصة » صور توظف 
عل عر الور من جيه لعرى دواد لالع(ة التكلان مها بوعفيها 
تصوراً وتعبيراً ٠‏ 9) 

إن رمزية الدلالة اللغوية لم تة تف عند حد الأسطورة » ولكنها تطورت 
من الوظيفة الأسطورية إلى الوظيفة المنطقية » وهكذا تبدو الأسطورة 
والمنطق والميتافيزيقا والعلم » نتائج للرمزية اللغوية في مراحل مختلفة 
وبعبارة أخرى تبدو أشكالا” مصوغة في أنساق من الرهوز الي تكشف لنا 


0١‏ .507 .5 .5.6 01 لإطممدم1لطط 188 وانظر أيضاً لكاسيرر 
9 .2 لقثت أنه /[2553 
م .287 .ظ ة:أققدن .8 أه لإطممدمائطهم هم 


يف 


عن التطور الذي طرأ على مضمون الدلالة عبر مراحل التاريخ . وهذا ما 
ستحاول الوقواف عليه في المقولة السادسة من هذا الفصل ‏ 


5 - تطور الدلالة اللغوية 


لا يتأتى لنا الوقوف على تطور رموز اللغة ودلالاتها » إلا إذا قارنا 
مراحل اللغة بعضها ببعض . وأول ما يتكشف لنا في هذه المقارنة . 
الأسطور بة بوصفها الشكل الأقدم من الناحية التاريخية . 

وقد رأينا من العرض السابق كيف تأسست رموز الأساطير ودلالاتها 
على الإسقاط والتكثيف والإمان بالطبيعة السحرية للكلمة » والحسية الي 
ظهرت في تجسم المجردات واعتيارها أشياء ذات طبيعة مادية » والهوية 
بين الاسم والمسمى والرمز وما يرمز اليه في سياق يحيل إلى تر كيب وجداني 

وتنتمي رموز اللغة الأسطورية من هذه الناحية » إلى نظرة تعاطفية 
مشوبة بالانفعال » وهي نظرة توضح لنا الكيفية الي أدرك بها إنسان 
الثقافة الأسطورية عالم الطبيعة بوصفه الأنت الحية المقدسة » الي تصورها 
في وعيه الفطري متشخصة تفعل وتنفعل لشعائره وطقوسه ولغته . 

وقد بدت هذه الصفة الأسطورية للدلالة أمرً ضرورياً لتطور اغتنا 
ومنطقنا » « إذ كان من العسير معرفة العلل الخارجي وتصوره بدون ذلك 
المجاز ابحوهري وثلك الأسطورية الكلية » وبغير أن ننفخ من روحنا 


ا 


الذاتية في فوضى الأشياء » لنعيد صنعها وتمخلقها خلقاً جديداً طبقاً 
لصورتتاع» 29 , 
ول تلبث تلك الطبيعة السحرية الكامنة في اللغة القديمة » أن تعرضت 
للزوال ببروز أزمة الحياة العقلية والأخلاقية في حياة النوع الإنساني » 
فمنذ أن اكتشف البدائى أن الطبيعة لا تدرك لغته ولا تفهمها » تلاشت 
وظيفة الألفاظ السحرية » لتحل محلها الوظيفة السيمنطيقية» 9© , 
وتحاول الوظيفة السيمتطيقية اكتسبت الدلالات والرموز اللغوية طابعاً 
أكثر موضوعية وتحدداً» وفقدت الكلمة بوصفها رمزآء تلك المرونة 
القديمة الي تمكنها من احتضان المتناقضات وتجاوز الفوارق الكيفية الدقيقة . 
ولقد ارتبطت الوظيفة الأسطورية للدلالة بتلك الكيفية السحرية الى 
بدا بها العالم لوعي الإنسان القديم وحيث إن تلك الكيفية ليست أمرا عار ضاء 
وإنما هي موقف مصحوب بظهور علم السحر المتضايف مع الشعور » 
فقد كان لا بد للغة الأسطورية أن تشرب دلالاتما الموقف السحري في 
إطار اللوجوس مفهوماً بوصفه مركياً روحياً بشكل عام » أما اللوجوس 
معبى التفكير في التصورات العامة » فهو الذي بانيثاقه النمحسرت الوظيفة 
الأسطورية للدلالة » لكنها ما زالت كامنة فينا على نحو من الأنحاء . 
ويذهب بعض العلماء في مجال المؤازنة بين الدلالة السحرية والدلالة 
العلمية إلى أن السحر مشابه للعلم في أن له دائماً هدفاً محدداً مرتبطاً بالغرائز 
والضرورات الإنسانية . بل أن فريزر قد سمى السحر علماً زائفاً . 


ويمكننا في نطاق الموازنة بينهما أن نتبين أنبما كما يقرل أكاقنناهط لقالا 
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يقدمان تقنية خاصة » فبينما يبدو السحر قائماً على تجربة محددة للأحوال 
الانفعالية الى لاحظ فيها الإنسان نفسه أكثر من ملاحظته الطبيعة . 
يبدو العلم موسا على الاقتناع بما يحكم التجربة وابحهد والعقل من قوانين » 
وبينما يملي المنطق ني العلم نظريات المعرفة » تنيي المعرفة في السحر على 
تداعي الأفكار بتأثير الرغية . 

وتدلنا الحقيقة التجريبية على أن بنية المعرفة العقاية و بتية المعرفة اأسحربة 
يتعجسدان في تمطين مسختلفين من التقاليد واللخلفيات الاجتماعية » إذ يوسس 
النسق العلمي مجال ما هو دنيوي.» أما النسق السحري » فاه يغمربه حول 
نفسه سياجاً من الطقوس والأسرار والتحريمات التابوية » يخاول أن يتمم 
مجال ما هو مقدس 299 , 


ولا يخفى أن تطورا هائلا” قد ألم بالدلالة اللغوية في شكلها المنطقي » 
حيث لم يعد النسق الرمزي للدلالة يحيل إلى الذاتي والمجازي وما يكتنفهما 
من يال وانفعال » وإتما أحالت الدلالة المنطقية إلى الموضوعي واللتقيقي 
وإلى مبادىء الفهم وقوانين الذهن . 

وهذا ما نلحظه في المنطق بكل أشكاله » أعنى المنطق الخالص والمنطق 
الترنسندئتالي والمنطق الوضعي إذ تعول كل هذه الأشكال والأنساق على 
دلالات رمزية » تنقي اللغة من شوائب المجاز » وتتجه إلى التعرف على 
صورة الفكر وطبائع. الأشياء . 

والمنطق كله بسبيل الرمز اللغوي وان تعددت صوره وأشكالهه 
فالدلالة الرمزية أساس المنطق الخالص في بحثه عن صورة الفهم » وأساس 
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المنطق ال نسندنتالي في ديده للتصورات الب لها علاقة قبلية بالموضوعات . 
والمنطق الوضعى أيضاً في قيامه على التحليل اللغوي وتحديد الدلالات 
بالمطابقة بينها وبين عالم التجربة والظواهر » يبيب باللغة » ويعول عليها 
بوصفها نسقاً من الرموز . 

وليست اليتافيزيقا بمعزل عن رمزية الدلالة اللغوية » سواء ني ذلك 
الميتافيز يقا التو كيدية التي تستتخدم العقل استخداماً متعالياً وتتجاوز .حدود 
التجربة الإنسانية والميتافيزيقا الصورية الي تستخدم العقل استخداما باطناً 
ونحدد موضوعات العيان الحسبي بواسطة التصورات الخالصة . 


أما العلم فائه بسبيل بسبيل الرمزية التجريبية الي تبي صورة للعالم وتحيل 
إلى الظواهر المادية ووضعية التجربة » وهي من هذه الوجهة رمزية قوامها 


وقد للحص كاسيرر التعارض بين شكل الحخدس الأسطوري والإدراك 
الواقعي العلمي بقوله : « ني عالم التصور المنطقي يسود ضرب من الضوء 
المنتشر » وكلما ازداد التحليل العلمي » ازداد هذا الوضوح والسطوع 
انبساطاً . أما ني العام التصوري الخاص بالأسطورة واللغة » فيوجد دائماً 
إلى جانب هذه التعييناث الي تنبثق منها أشد الأضواء قوة » تعيبنات 
أخرى تبدو ملفوفة ني ظلام حالك وبينما تصبح بعض ممحتويات الادراك 
مراكز لقوى لفظية أسطورية » يبقى بعضها الآآحر محت عتبة المعبى »07 

وليسست الفلسقة ذائها بوصفها تأسيسا للمعرفة الإنسائية ». مزل عن 
البناء الرمزي من -حيث اللغة الي تصوغ بها ما تثيره من إشكاليات . بل 
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إنها في عصرما الباكر » أهابت بلغة الأساطير ورموزها» غرياً للأمثال » 
وإيضاحاً للأفكار والتصورات . 


وربما كان أفلاطون في محاوراته » من أبرز هولاء الفلاسفة الذين 
توسلوا برموز الأساطير . وني هذا السياق يقول 1901890 براوطعةم .5 .الا 
في تعليقه .على مذهب كاسيرر في التفكير الأسطوري: ١‏ بما أن محر فة عام 
من الأشياء والخصائص التجريبية » تبدو مسبوقة زمنياً بمعرفة عالم تميزه 
قوى أسطورية » وبما أن الفلسفة الميكرة » استقت قواها الروحية من 
أسس تلك العوالم الأسطورية » ... فان تلك العوامل من الأهمية بحيث 
ينبغي أخذها بعين الاعتبار » .... وإِذا ما تناولئا الأسطورة بوصفها 
تغبيراً غير مباشر عن الحقيقة » أمكن فهمها على أمها محاولة تشير إلى 
الطريق واعداد للفلسفة» © , 


وقد أشارت مموسانا لانجر إلى أن الرمزية معلم من معالم الفلسفة المعاصرة 
بل إنما على -حد تعبيرها : « مفتاح الفلسفة الحديد » والإنسان يما هو 
إنسان إنما يحد بقدرته على الرمز » فهو يستعمل الرموز اللغوية وغيرها 
ليدل على ذكريائه وآماله » ويصور فيها ما غاب عنه وما بعد من أشياء 
حقيقية وخالية » وإنما ينهض بناء المعرفة الإنسانية بازائنا » لا من حيث 
إنه جملة لمعاومات حسية » بل من حيث إنه تر كيب من الحقائق لبي هي 
سبول الرموز والقوانين التي هي سبيل دلالائها» 9 , 

وعلى هذا النحو لا يقتصر الرهز اللغوي على مجرد الدلالات المجازية 
في لغة الأسطورة والشعر » إذ قد وقفئا من خلال العرض السابق على أن 
مفهوم الرمز قد اتسع .حبى شمل ما أبدعته الروح الإنسانية عبر مراحل 
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التطور التاريخي من أشكال ثقافية » هي في نهاية الأمر رموز وتجليات 
موضوعية للفكر » و تحخيير عن بعد إنساني أصيل لم تكن الأشياء لتتألق إلا 
في ضوء شهادته على الوجود والموجود. 

ومن البديبي أن هذه الشهادة البي أدلى بها الإنسان » ذات طبيعة 
لغوية في المحل الأول . وهذه الشهادة كما قال هيدجر » هى الى جعلات 
العالم حاضراً ومنكشفاً ناوعي . 

ولنا أن نتساءل كيف كان يمكن أن تكون ثم معرفة وصلة بين الوعي 
والظاهرات بدون اللغة وأنساقها الرمزية ؟ ألسئا قد أشرنا بواسطة هذه 
الرموز إلى الأشياء فعيناها وفتقنا رتقها » وحولنا العالم كما يظهر للشعور 
إلى لغة و كلام ؟ 

بلى » وأمكننا بواسطة رموز اللغة بعد أن ميزنا الأشياء وجعلناها في 
وضع انكشاف ». أن ثثبتها ني تصورنا ووعيناء وأن نسمي باللغة 
التصورات والمدركات اللسية » وأن نعبر ببا عن أشد الأشياء جلاء 
وأوغلها خفاء . 

وأن ثما تختص به طبيعة اللغة كيا يقّول !5861 8:06 ( أن تتوسط بين 
الفردي والعالمي ١‏ بين الذاتي والموضوعي » بين الاعتباطي والضروري » 
إنها النظام الظاهري للمشاركة في التجربة الإنسانية الي نعيش داخخلها 
ونساهم فيها " . 

وإذا كان للغة هذا الدور الفعال في تسمية الأشياء واقتناصها وإلقاء 
شبكة محكمة من العلاقات عليها » فان لدلالتها الرمزية في مجال الإستطيتا 
ما يجعلها قادرة على التأثير والإبحاء » وهذا ما سنطرحه في الفصل الثالث . 
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الْنْصَلُ العالك 
الرمز الشعري 


١‏ الرمز في إطار تصور عام 

"' - طبيعة الفن 

8 ماهية الحمال 

4 - التضمايض بين طبيعة الشعر والبنية الرمزية 


١‏ - الرمز في إطار تصور عام 


ينتسب الرمز الاستطيقي من جهة إلى الفن بوصفه إرساء” لقيم جمالية 
وتتمة للسلسلة المتعضية من النشاط والفكر الاستعاريين » وينتسب من 
جهة أخرى إلى ما أطاقت عليه فلميفة .الثتقافة. الأقإنيم: الثلاثة الي الخْذت 
الروح من شلالها طابعً موضوعيآ » تجى في الوحدة العينية الي تلبست 
ببذه الأشكال الرمزية . 0 

ورغم أن الاستطيقا مبحث يتمم النسق الفلسفي في أي مذهب » 
ؤيدرس القيم اللحمالية البي أبدعتها الخاسة الانسانية في تشوقها إلى المثل 
الأعلى » وني توثبها الدائم إلى نحقيق قدر أكبر من الانسجام والتوازن » 
إلا أننا سندرس في هذا المجال الرمز الاستطيقي كا يتجلى في طابعه اللغوي. 

وهذا ي الحقيقة هو ما جعلنا نتوسع قليلا” في عنوان هذا الفصل عندما 
وسمناه بالرمز الشعري ٠‏ لأننا إنما حملنا الرمز على الشعر » ونحن تعبي 
به في هذا السياق مععى أوسع مما قد يتبادر فهمه الى الأذهان . 

وهذا المعبى هو الذي حملنا على القول بأن الرموز الي دارت في 
بعض أنواع النثر » يمكن أن ينظر إليها بوصفها رموزا شعرية » بشرط 
أن نتجاوز ني هذا القول » الإختلاف النوعي من حيث الشكل والإيقاع » 
إلى الماهية العامة لفن القول من -حيث إنه استعاري وتسمية مجازية للأشياء . 


ىم 


ولقرد وضح لنا من العرض السابق كيف اتسع مفهوم الرمز حبى 
شمل في النهاية كل أشكال الثقافة الإنسانية » والرموز بهذا المعبى » 
ما ورثناه منها وما نشارك في صكه على مر العصور » تخدم أغراضاً كثيرة . 
ووظيفة الرموز الأولية أن تعبر عن طائفة من الأشياء ذات الطابع الكلي .. 
ووقد تعبر عن الأشياء الحاضرة والأشياء الغائبة » ماضية كانت أو في 
المستقبل » وقد تصور الأشياء اللاموجودة والأشياء المستحيلة الوجود » 
وقد تستخدم ني الكشف عن الأشياء المجهولة » وهكذا نخدم الرموز 
الإنسان في وظائف التذكر والتوقع والتعرف والإدراك الحاضر للأشياء 
ويصبح التوقع نبوءة إذا تضمن الرمز روابط اتصالية ذات طابع يقبي » 
وتبدو علاقة العلية في هذا الصدد» ذات أهمية قصوى» "2 . 


وني ضوء هذا الذهوم تبدو الكيفيات الحسية رموزاً إلى عمليات 
فيزيائية » وهكذا يمتد الرمز ليشمل إلى جانب ما هو حيوي » ما هو 
فيزيائي . وعلى هذا النحو فسر 841/186 .8 انله6 وغيره الإحساس تفسيراً 
فسرولوجياً من خلال تغيرات مادية » نظر إليها بوصفها عمليات رمزية . 


فالأحاسيس الى تنشأ على سطح اللسم» تخضع لتغيرات » هي 
بمثابة عمليات رمزية . فعندما يحدث الموضوع الذي يلمس سطح الحسم 
أثراً آليً » فانه يتحول إلى نبضة كهربية تسري خلال العصب السطحي 
بوسائل كيميائية » وعندئذ يتغير وضع الدائرة الكهربية الي تربط بين 
عدة نعلايا عصبية » كما يتغير ال كيب الكيميائي للجزيء في نخلية عصبية 
أو أكثر . وعند هذا الحد يدرك الفرد أو يفسر الإحساس في ضوء ما هو 
معر وف سلفاً ؛ دو صفه صوق رة أصلية 155898 8010018050105 يترجمها إلى 


لخة سواء كانت فكراً شخصياً أو كلاما منطوقاً . 
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ونقيك: إزنا ليذ ملف لاسي :المي بويك ينا قر لوراك هه 
الأحاسيس غير اللخالصة إلى صور ترمز إلى ما نحس به وندركه » فان 
إدراكاتنا الحقيقية رمزية بالضرورة بسبب حيوية. جهازنا العصبي الذي 
يرمز هو الآخبر إلى الإحساس حال حدوثه عن طريق اختزال الأحاسيس 
الحارجية البعيدة عن المركز وتحول المنبه عن شكله الأصلي الخارجي 
وضغط آلي » موجات ضوئية » مرجات صوتية » ....الخ؛ إلى نبضة 
كهربية تنتشر في الحهاز العصبي بواسطة تغيرات كيميائية -حيوية » 
وهكذا يبدو تكوين الصورة الأصلية » ظاهرة بيولوجية ني المحل الأول7 . 


وعلى هذا النحو يتسع مفهوم الرمز ليعبر عن عمليات فسيولوجية 
وفيزيائية وليس على هذا الاتساع من اعتراض » بشرط أن تميز بين 
مظهرين للرمز » أحدهما عملي تجريبي والآخخر نظري خالص . فمثل 
هذا التمييز يتيح لنا ألا نخلط بين التطورات والمستويات » كما يحذرنا 
بن محاولة أن نفسر البئاء الرمزي للعمليات العليا الخاصة بالتذكر والتتصور 
والتخيل » بردها إلى سلسلة من التحولات والتغيرات المادية في صميم 
جهازنا العصبي وفي الثر كيب الكيميائي الجزيئات والخلايا » لأننا عندئد 
نفسر الأعلى .بالأدنى نبسط الدماغي على النفسي ء بحيث نجعل الحالات 
النفسية في وبع تناظر وتواز رمزي » نجد جذوره ني أصول ميتافزيائية . 

وإلى هذه الترعة وجه برجسون في فلسفته اللحيوية نقده مبينآً أن اللخالة 
الدماغية ترسم للحالة النفسية مفاصلها الحركية » إذ إننا قد نعرف الحالة 
الدماغية الي تصاحب حالة قفسية معينة » ولكن عكس هذا غير صحيح » 
فرب حالة دماغية واحدة تقابلها حالات نفسية متنوعة . 


ومن ثم ينبغي تعديل التصور الحاصن بالوضع الرمزي للعمليات 


() .264 ,234 ,28 ,أمطمالزة مق هقدة5 رروألألة .5 روط 


فد 


الفسيو لوجية والعمليات النفسية على أساس أن النفسي يضفو نشاطه على 
الدماغي » فحين أفتح عيني وأغمضها حلا" » فان الإحساس الضوئي 
الذي أشعر به » والذي يحتل لحظة من حظاتي ء هو مكثف تاريخ طويل 
يتعاقب في العالم لداجي . 


وعلى هذا النحو يتغير وضع الدلالة الرمزية للاحساس والادراك ؛ 
حيث تكثن الإحساسات الواقعة عند ملتقى الشعور والمادة في ديمحومة 
شعورنا » عصوراً طويلة مما يمكن أن نسميه على سبيل المجاز ديمومة 
الأشياء . وي ضوء هذا النقد الحيوي ترمز الإسحساسات إلى الدعومة ٠‏ 


ويمكتنا في ضوء هذا النقد» أن نرفض كل مذهب أو اتجاه يحلل 
الماسة الاستطيقية » بردها على نحو نباثي ؛ إلى نظام آلي كم يتمثل في 
مبادىء فزيائية مخضع الحتمية والعلية المادية » إذ لو أمكن أن نرد الابداج 
الفي والحساسية الاستطيقية بوصغهما نشاطأ نفسياً وروحياً » إلى سحالات 
عضوية موازية » لأمكن أن نتنبأ بما سيكون عليه العمل الفني » ما دمنا 
تملك ما زودنا به علم التشريح وعلم وظائف الأعضاء من شخريطة دقيقة 
الجسم ء ولأمكن كلما لزم الآمر » أن نقيس ما تنبأنا به بعد تحققه ء 
ومن البديبي أن الفن بوصفه نشاطاً استطيقياً » يند عن هذه المحاولات 
التي لا تمدي إلا ني التعرف على بعض المظاهر الخارسجية . 


)١(‏ انظر في هذا الموضوع / برجسون » الطاقة الروحية » ترسمة د. سامي ددني 
الميئة المصرية العامة مل ا » أنظر أيضا لبر جسون : 
.15-1896مق5 ,ورأممم أه 5 
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؟ - طبيعة الفن 


أولا" : من خلال منهج التحليل النفسي 


في مجال الفن نتعدد التصورات والاتجاهات تعدداً يوحي بأن كل من 
حدد طبيعة الفن » إنما صدر عن موقن شخصي وأحكام ذاتية ومزاج 
فكري ونفبى معين » ولا عتلف الأمر عن ذلك في تحديد. طبيعة الشعر 
وماهيته . ١‏ 
وأبرز من يصادفوننا ني هذا لمجال أصحاب التحليل النفسى أمثالفرويد 
وتلامذئه وأئباعه » ارنست جونز 60888 .5 وهائز كيل ع .لا 
وأوتو رانك عامة8 .0 وبريل 8:11 .ة وشارل بودان مأنام0نج8 .6 
وأونو فتكيل 5651661 .0 وبراون «هاه:8 .5 .ل وادمون برجلر 
.2 . ش 


أما فرويد فقد قال عن الفن ني كتاب «الطوطم والتابو» إنه هو 
ال ميدان الأوحد بي «حضصارتنا الديثة الذي لا نزال تحتفظ فيه بطابع القدرة 
المطلقة للفكر » ففي الفن وحده لا يفتأ الإنسان يندفع تحت وطلأة رغباته 
اللاشعورية » ينتج ما يشبع هذه الرغيات» ٠١‏ 

وقد أضاف فرويد إلى الخبرة اللاشعورية في الفن » التسامي بو صفه 
العملية المودية مياشرة إلى الإبداع الي ؛ وذهب ارنست جونز إلى القول 
بأن الخصائص الرئيسية للاليات الي تساهم في الإبداع الفي » مشاببة إلى 
حد بعيد للآليات الي تقوم وراء عمليات ذهنية غير متمائلة في الظاهر 


0 الأسس النفسية للابداع الفي / د . مصطفى سويف »دار المعارف طالثائية ومةاص*؟ 
وانطر أيفا” !8111 .فك باط" 8ائقئا ,موطة؟ للق ج016 ,لنوع ,5 


لآن 


كالتكتة والأعراض العصبية والأحلام وربما كان الفرق ابلهرهري بين 
الأحلام والإبداع » أن الميكانزم الرئيسي في الإبداع هو التفكيك » وهو 
عكس الميكانزم الرئيسي في الأحلام » أعتي التكثيف . وكذلك يرى 
هائز ساكس أن القصيدة ليست سوى حلم يقظة اجتماعي . 


أما يونج فقد بدا له اللاوعي الحمعي مصدر الأعمال الفنية العظيمة » 
والعامل الاسم عنده في مشكلة الابداع » انسحاب اللبيدو من رموزه 
الاجتماعية الي كان متعلقاً بها في الخارج نتيجة لأن الأخيرة لم تعد تصلح 
لأداء مهمتها ؛ وينجم عن هذا الانسحاب أن يتجه اللبيدو إلى داخل 
الشخصية » ويحدث أحماناً أن يثير أعمق مناطقها فتبرز بعض كوامن 
اللاشعور » ويتعلق اللبيدو بهذا البعض الذي برز » ويزيده بروزاً بأن 
بمليه على الفنان ليخرجه في أعماله الفنية رمزاً يبدو أمامنا في وضح الشعور » 
فلا نلبث أن نتعلق به بدلا" من الرمز المنهار 7" . 


ولقد تعرضت هله النظريات في الإبداع لنقد المذاهب والاتجاهات 
السيكولوجية الأخرى التي لم ثر في مذهب فرويد إلا ضضربا من الثبات » 
وانحرافاً عن التعليل الدينامي » ونزوعا مثالياً إلى التعليل بالعلة البعيدة » 
وتعميماً تعسفياً لبعض نتائج التحليل النفسي » أفضى » كما يقول ادمون 
برجلر إلى ما يسمى بأغلوطة الممائلة في استنتاج أن عقدة أوديب هي .حجر 
الزاوية في سلوك الفنان والعصابي على السواء . 


.: الأسس النفسية للابداع الفني » وانظر أيضاً بعض المراجع الخاصة بفرويد ويونج‎ )١( 
.ل ,لاط .18 ,عأتاع ام 1500ل 5أا لنة دمألدع لاز ,لمكا‎ 1167©, 
ا‎ 070027, 0 

,12 نرولنهما ,التق .فذق ,لط .5 ,رأعدأثما هل ملنوومع! ,قنعكآ 
71 ,رولته! ,الام5 3 05 (أ563:0 هأ قنقتد طنعلنل1ا ,ولتالك 
ووادما ,لباالقمودعم فط #ه «مللقروقكما 186 ,وصلال 
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أما يونج في معابلته لمشكلة الإبداع » فقد اتبع في منهجه ضرباً من 
القياس المنطقي الأرسطي » فهناك مقدمات تتضمن النتائج » ومهمة الوقائع 
أن تبرر هذه النتائج لأنها سابقة عليها » ومن وراء هذه العملية » فلسفة 
آلية حيوية لم تدرك الصفة التكاملية الدينامية في أعماقها 9 . 


انياً : طبيعة اللفن من خلال منهج تأملي استبطاني 


هذه هي النتائج الي انتهى إليها التحليل النفسي ؛ معتمداً في دراسة 
الإبداع الفي على نظريات سابقة وفروض قبلية تمتحن في ضوثها النتائج 
والوقائع ٠‏ ول يكن الفلاسفة يأقل اهاماً من علماء النفس من -حيث دراسة 
الفن وطبيعته » وقد قدموا لنا مجموعة من الُروض البي توصلوا إليها 
من خلال منهج نظري يعتمد على التأمل الخالص , 

ومن هولاء نذكر على سبيل المثال » هئري فردريك إمييل 147١‏ - 
١لاءوجان‏ ماري جويير 1885--21888 وهيري دلاكروا “1481/7 - 
"9 . 


أما هتري إمبيل فيلخص طبيعة الفن في أنه قدرة لى رؤية المثل الأعلى 
في الواقع والواقع ني المثل الأعلى » وعنده أن الفن البق ني جوهره مثالي ) 
بمعبى أنه يعمل على السمو الباطن بحياتنا. وعلى امتلاء الوجود . 

ويذهب جان جويبو إلى أن تصور الفن شأنه شأن سائر التصورات » 
الحسماني والعقلي الذي يجعل الحياة الفردية والحياة الجماعية تميل إلى 


(1) الأسن.الدة النفسية ص م :45. 
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الامتزاج » والفن كالأخلاق ٠‏ نتيجته النهائية » انتزاع الفرد من ذاته 
وتوحيده مع اللجميع . 

وبعبارة أخرى » الفن امتداد بواسطة العاطفة للجماعة إلى كل الكائنات 
في الطبيعة » أو إلى الكائنات الخيالية الى ابتدعها الخيال الإنسانى » والفن 
قبل كل شيء مجموع من الوسائل الموحية » وما يقوله غالبا ما يستمد قيمته 
الرئيسية مما لا يقوله » بل بوحي به ويثير التفكير فيه » والفن الكبير هو 
الفن الموحي الذي يقوم في إدراك روح الأشياء والتعبير عنها » أعني 
ما يربط الفرد بالكل » وكل قسم من الآن بالديمومة الأبدية 29 . 


ويذهم دلاكروا الإبداع الفني على أنه يشارك في الحياة العميقة الجماعة 
الإنسانية » فهو ليس مجرد تعبير ينتزع الأشياء من همودها » ويوقظ عالاً 
نائماً » وبهذا المعبى يبدو الفن هو العالم بوصفه تحقيقاً عينياً كاملا" العقل 
في قوته المحضة للادراك والفعل . إنه يرمي إلى جعل الخارج مشابراً للباطن » 
ورد الواقع الخارجي إلى الروحية » حى يكون تجلا لها وتعبيراً عنها 9©. 

ولقّد أفضى هذا المنهج التأملٍ عند الفلاسفة إلى مجموعة من الانطباعات 
والأحكام الكلية والقضايا العامة » لا يفسر أي منها بدقة ماهية الفن وطبيعة 
الإبداع . ولا يعني هذا أن الأمر لدى الفلاسفة على وتيرة واحدة » إذ نجد 
منهم من حاول إرساء هذه الماهية والكشف عنها . 


وربما كان أرسطو من أشد الفلاسفة اهياماً بدراسة الفن » إذ قدم في 
كتاب الشعر ماهية اللن بوصفه محاكاة ونخييلا » إذ المحاكاة على حد 
قوله : « أمر فطري موبجود للناس منذ الصغر » والإنسان يفرق عن سائر 
)6 معادر' وثيارات الفلسفة 'المعاصزة قي 'فرنسا لج كم صن الال اكلا لس للا 
() المرجغ السابق » صن ١05‏ ل 7زم "«2. 


ل 


الأحياء بأنه أكثر ها محاكاة » وأنه يتعلم أول ما يتعلم بطريق المحاكاة +( 

وقد سادث هله الماهية الأرسطية قروناً طويلة ؛ وآنت قُ سياق 
الثقافة الغربية والعربية آثاراً واسعة » إلا أنها لم تلبث أن تعرضت للنقد » 
إذ المحاكاة ليست الطبيعة الئهائية للفن بكل أشكاله . 


ول يكن عجباً أن نظر أفلاطون في ماهية الفن بوصفه محاكاة للمحاكاة '؛ 
فقّد بدا ذلك له متمشياً مع مزاجه الفلسفي » وعنده أن الفنان إنما يقلد 
الأشياء الحسية » والأشياء الخسية بدورها تقليد للصور والمثل ء فالفن إذن 
تقليد التقليد أما الفلسفة فأرقى من الفن بكثير » لأنها تتأمل الصور مباشرة 
لا تقليدات الصور ولذا يحب أن يقترب الفن قدر المستطاع من ماهية 
الفلسفة زفق , 


وم يعن أفلاطون بهذا الاقئّراب إلا أن تكون ني الفن قدرة على الكشف 
عن الأشياء كي تمدو قُِ أزليتها وقدمها » شع إلى عا كاة المثل ومعاينتها 
بتجاوز الوسائط . 


وإننا لنلمس تأثير تلك الماهية الأفلاطونية أبلغ ما يكون التأثير على 
8112161 لذي ححد ماهية الفن بأنه , تأمل الأشياء مستقلة عن 
مبدأ العلة الكافية » 7) 


وني هذا التحديد نلاحظ الفرق الدقيق الذي بينه شوينهور بين العلم 


. "4 الشعر لأرسطو » ترجمة ونحقيق ودراسة د . شكري محمد عياد ؛ ص‎ )١( 
. ؛ صن مم7‎ ١154 أنلاطرن » د . عبد الرحمن بدوي ء ط الرابعة‎ )١( 
ص 0ه © وائنظر‎ 6 ١95 [فغ) الفرد ي فلسنة شوبهور » فوّاد كامل ط دار المعارف‎ 
: الاحالة فيه إلى مؤلف شويهور الأسامي‎ 
كقم ,1 قهأأ1656018مة8 ولتارمت أن فأوواملا وتررووق ولوولا ها‎ 
الا .املا 8 ,1924 وأنوم ,نومامن8 م‎ 2. 
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والفن » قبيها يسود مبدأ العلة الكافية في العلم » نجد الفن يتأمل الأشياء 
كيا هي ني أبديتها » ويعرف ما هو جوهري ثابت في جميع الظواهر » 
متخذاً من هذا التأمل مادة للتعبير . وبيها يلهث العلم وراء سلسلة العلل 
والمعلولات يستطيع الفنان أن يجد ني عمله الحد الذي يرضيه » فهو يتزع 
في الواقع موضوع تأمله من ثيار الظواهر العابرة » ويسيطر عليه أمام 
ناظريه » ويصبح هذا الموضوع الذي لم يكن سوى جزء عابر في ثيار 
الحوادث » ما يمثل الكل وما يعادل تلك الفكرة اللامائية الي تملا الزمان 
والمكان » ومن ثم فان الفن يتشبث يبذا الموضوع الخاص ويوقف عجلة 
الزمن لتختفي العلاقات -جميعاً ولتبقى المثل الِي تولف بالنسية إليه موضوع 
تأمله . 


وليس في هذا التأمل الخالص الذي يقدمه الفن أي نفع أو غناء من 
حيث اللحياة العلمية » وهو من ثم يضاد عند شوبنهور المعرفة العقلية ابي 
هي من عمل العالم » أما الفن فإنه عمل العبقرية » وني العبقرية نسيان كامل 
للشخصية وعلاقانها جميعاً » وإذ يحرج الفنان من شخصيته وينسى غاياته 
ومصاحه » يصبح ذاتاً عارفة نخالصة » وعيناً ثاقبة تنفذ إلى سر الكون 
كوءحدة 0 


وقد تتفق مع شوبنهور ي تصوره لطبيعة الفن من -حيث إنه يضفي 

على الحرئي العابر » طابع الكلية والشمول » ولكننا لا نتفق معه في أن 
الفن انسلاخ من الشخصية » وخلاص تام من الإرادة اللتزئية الي بدت 
له » كا بدت للحكمة المند القديمة ٠‏ اللولب الخفى الذي مرك عذاب 
الإنسان » إذ الفن كان وما زال إبداعا تتأكد فيه الذات وتسبق الإرادة 
الشخصية . 


)1١(‏ انظر / الفرد في فلسفة شويمور ع ص وه د.ه, 
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وإذا تركنا شوبنهور إلى فيلسوف وجودي معاصر » أعي مققل انها 
فسنجد أنه يثير بصدد الطبيعة الأصلية للمن » عدداً من المسائل ابي يمكن 
ردها في النهاية إلى نسقه الفلسفي العام . 


ولقد كشف ياسبرز في تأمله للفن عن أنه صلة بين المتناهي والكينوئة » 
كما كشف عن الخيال الي من -حيث إنه يبدو أكثر وأقل من -حقيقة 


وجودنا في آن واحد فالفن كنا يققول - في معناه الجوهري 3 0 25000 
واسطة بين الوجود المتناهى الزائل والكيئونة الأبدية ... وصلة بين 
المواجهة” والغرق الصو ..... ويبدو الخيال الفني أكثر وأقل من حقيقة 


وجودنا أي الزمان ء فعندما يباشر الإنسان الوقائعية الخالصة لرغبات الوجود 
الفائرة » يبدو الخيال الفني أكثر من -حقيقة وجودنا أما إذا أنعم الإنسان 
النظر في الوجود الحقيقي » وثي حده المكثف الموسوم بطابع المسؤولية » 
فإن الخيال الفني يبدو أقل من حقيقة وجودنا» (© . 


| ولم يكن غريبا أن يريط ياسبرز بين تصور لفن ومفهوم الشفرة » 
فالفن وإن كان محاكاة للحقائق ء إلا أنه يتتخذ من المحاكاة ذريعة للتعبير 
عن الشفرة » وإذا كان العمل الفني على حد قول ياسبرز « يتطلب الموهبة 
المبدعة بوصغها قدرة على التعبير المميز الفريد الذي لا يستعاض عنه بغيره: 
فإنه يتطلب من جهة أخرى » الوجود بوصفه الماهية اللي تشير إلى أصلها : 
والي تتحدث إلينا من خلال العمل الفني » 9© . 


وقد ميز ياسبرز في هذا السياق بين مط في يبيب بالمتعالي الخالص 
فيهب الشكل للتصورات التقليدية ونمط يبيب بالمتعالي المحايث » وهو الذي 


)0 انالاتة ائنة2 ,لإط ممئ01لم ر615مققل أنقكا آه لإاممووااام و8 
.0 .2 ,1957 ,لروللاقه غ115 ,ممالطمع 
0 711.6 .5 ,لاطا 
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يعلمنا من جديد كيف نقرأ شفرة الوجود الي لا تظهر على نحو واحد في 
مختلف الفئون وإئما تظهر على أنحاء مختلفة . 

« فها ياوح لنا بوصفه شفرة ف الموسيقى » هو الوجود الزمبي العابر 
في تعبيره. عن شكل كينونتنا ٠»‏ وي المعمار تنتظم الشفرة على نحو مكاني . 
يها تبدو في الفن التشكيل تركيباً وتضاماً فزيائياً .... أما الشعر والتصوير » 
فامهما يتصلان بنا بواسطة عالم وهمي من الخيال © . 

وهكذا تبدو ماهية الفن ىا وضعها ياسبرز » فالفن أولا” كشف وإهام 
معوى أنه مرج المدرك ي شكل وعنحه صورة » وهو من هذه الوجهة 
كشف عن الكينونة الى تبدو « الجماع الكامل للموجودات الفلاهراتية 
الي تتكشف فيها طاقات العالم وقوى الوجود » والكلية غير المعطاة » 
وعمق الوجود الذي تتحد فيه الأرض الطبيعية للعالم والحرية الأساسية 
لقدرنا الذي يتجاوز المحسوس . والكينونة البي يكشف عنها الفن هي في 
الذهاية » الواحد واللاتناهي غير المشروط والشمول والمنبع الأول والكلي )9 . 

وإلى جانب هذا الكشف » يقوم الفن بوصفه وسيطاً » نقرأ من خلاله 
شفرات الطبيعة والتاريخ والإنسان ء بشرط أن ينبثق هذا المتوسط على 
مستوى. -حدمي . 

إن الأمر فيا يتعلق بطبيعة الفن وماهيته الأصيلة » لا يبدو يسيراً ‏ 
فم كثرة من التصورات والمذاهب والآراء التي ترد في النهاية إلى منهجين 
أساسيين » المنهج التجريبي ؛ والمنهج الاستبطاني التأملي » ولكي نكون 
تصوراً لماهية الفن » لا بمكن بحال أن نضرب هذه المذاهب بعضها ببعض » 
كا لا يمكن أن نلجأ بواسطة النركيب التعسفي إلى تبي وجهة نظر تلفيقية . 


(0) .711 22 ,لاما 
(م) .617 .5 ,هأطا 
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وحيث إننا تحينا فكرتي المعارضة والتلفيق » فإنه لم يبق أمامنا إلا أن 
نتبنى نظرة نقدية لا تتلقى التصورات بالإذعان والقبول » وإتما أولا” 
بتتخليص الخبرة الحمالية الوعي» حبى يمكن تأسيس عيان ماهوي للظاهرة » 

والذي يبديه فحص المناهج السايقة » أن تصورات المنهج التجريبي » 
قد نفيد في تحليل الفنان ذاته » ولكنها لا تفسر باقناع كاف » طبيعة الفن 
مأخوذاً في تصوره الشامل . وريما كان من أشنع أخطاء هذا المنهج الاعتساف 
في توكيد التناظر بين العصابي والفئات . 


ويعد يونج من بين علماء المنهج التجريبي » أبعدهم حدساً إذ أحال 
الإبداع إلى هبدأ أكر كلية واشنيولة” » ولا شلك في أن تصوره للاوعي 
التمعي » بعين على إدراك الفن بوصفه تتمة لاوحدة الثقافية في إطارها 
التاريمي ٠‏ لكنه لم يلبث أن أفات بعبدأ اللبيدو المنسحب إلى الداخل » 
لتفسير النشاط : الإبداعي الذي يتجه إلى تكوين بدائل رمزية يتخذ مادا 
من موروثات الذاكرة ابجماعية » فهل الفن ني جوهره النهائي بسبيل 
الموروث ؟ . 

إن الرموز العتيقة والأساطير الضاربة في القدم مما يبيب به الفن » ولكن 
ها زال كل فن عظم قادراً على أن يضيف إلى هذا الميراث الإنساني 
المشترك .ها يستحدث من صور وأفكار ورهمول. 


ولقد أهاب المنهج التأملي ني إرساء ماهية الفن بتصورات تبتى تشمل 
الواقع والمثال والمشاركة في الخياة العميقة للجماعة » والمحاكاة وتأمل 
الأشياء من منظور ما هو أبدي ثابت » والإهام والكشف عن الكينونة . 
وكل تصور من هذه التصورات يبدو صكيا في حد ذاته » ولكن أي 
منها لا ووسس الطبيعة الأساسية الي تميز الفن . ولتحديد هذه الماهية ينبغي 
أن نتجه ميا شرة إلى القيمة الاستطيقية » إذ الفن في جوهرم شبرة سجمالية 


م1 


ونشاط استطيقي يعيد تركيب العام المعطى في الشعور بطريقة تتجاوز سابية 
المحاكاة إلى ضرب من دينامية الإبداع . 

وي صميم هذا النشاط المبدع » تتركز قوى النفس »© وتستقطب 
الإنفعالات والءعواطف والتصورات ولمدركات الحسية والتسخيلية » 
والذشكريات وما يزخير به الشعور واللاشعور من خبرات بعضها فردي » 
وبعضها مما شارك الخنس الإنساني في صنعه . 

وإذا كنا نلمح في بعض الفنون طابعاً عملياً » فان ذلك لا يعني ارئباط 
الفن بسالوك برجماتى » وعندما تسأل أنفسنا ما جدوى الفن ؟ فإننا في 
الحقيقة ننقل أساليب الحياة العملية لنطبقها على نمط ممْتلف تمام الإختلاف. 
ما يجعلنا نسبيء الوضع كا نسيء الفهم » لأثنا عندما ثقول إن الفن لا منفعة 
فيه ولا مضرة منه » فإننا لا نعني أنه لهو عابث يخلو من اللتدوى » أو أنه 
ترف زائد وزينة عارضة ولعب فارغ ٠»‏ وإما نعي أنه يطلق ريقتنا مما 
ألفنا واعتدنا في حياتنا اليومية ويجعلنا ننسلخ من سياق الكسب والخسارة » 
مستولداً من المألوف والمعهود والمكرر » الدهشة الي تستولي علينا وتعدينا ؛ 
ويحررنا من. العراطف السيئة والمشاعر المكبوتة » فيعيد إلى سحياتنا النفسية 
والروحية النظام والتوازن » فتمتلىء وتنفتح على المشاركة فيا مخصب الوجود. 

إن الفن على حد ما يقول 510680008 ن0:قام ي تعليقه على فلسفة 
كاسيرر » «١‏ بمنحنا صورة أكير حيوية وثراء من الصورة الي يقدمها 
العلم » ....وحيث تربط أشكال أخرى من الفعالية الرمزية الكلي باازئي» 
فإن الفن يبدو أكثر اقتراباً من هذه الغاية اأبي يصل إليها من خذلال رمزية 
محايثة » 27 , 
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ماهية الال 


اذا كان الشعر في أساسه بنية أستطيقية » فمما يلاثم السياق أن ننظر في 
حقيقة الحمال وماهيته » ىا نظرنا من قبل في ماهية الفن وطبيعته . 


وليس بخاف ما ينطوي عليه هذا المبحث هن تشعب وصعوبات ترد 
في النهابة إلى ما يثار في هذا الصدد من تساول عن كنه امال وحقيقته » 
وعا إذا كان خخاصية ذاتية للجميل أو انطياعاً ذاتياً يحل إلى الوعي » وثم 
أسئلة أخر ى تتناول العلاقة بين مفهوم الحمال ومفاهيم اللذة والمنفعة والخير 
والانسجام » كما تتناول -حقيقة الحمال من ١حيث‏ كونه مطلقاً أو نسبياً » 
والفرق الأساسي بين الحميل والخليل إلى آخر هذه التصورات والأفكار 
الي عاختها الاستطيقا بوصفها فلسفة للجمال . 

وريا كان أفلاطون أكثر الفلاسفة الأقدمين اهياماً بالبحث عن القيمة 
الأستطيقية في الفن » والواضح من مذهبه الفلسفي أنه ربط بين اللحمال 
والأبروس أو الحب بأنواعه المختلفة » وعنئده أن « أول مرتبة وأحطها 
هي التعلق بالأشياء الحميلة » وتعلوعليها مرتبة ثانية » فيها يتعلق الإنسان 
بالحقائق الفنية من -حيث إنه يوصلها إلى الغير » وفوق هذه المرتبة «رتبة 
ثالثة .» فيها يتعلق بالعلم بوصفه علماً وبابحمال من ححيث هو جمال » 
والمرتبة العليا والأخيرة هي المرتبة الي يتعلق فيها بالماهيات والصور وبحدها 
بصرف النظر عن كل شبيء آتحر » 237 . 

وكا كشف أفلاطون عن العلاقة بين الحمال والأيروس » أبرز الصلة 
بين الحمال والخير » وأضفى على القيمة الأستطيقية عنصراً أخلاقياً » 


(1) أفلاطون / د . عبد الرحمن بذوي ؛ ض 114١‏ . 


ام 


فالحمال عنده جمال الحق أو جمال الخير . وقد أشار في محاورة فايدروس 
إلى ما نعته بالحمال اللحزئي في مقابل اللهال الحقيقي المطلق الذي يمثل عنده 
الصور الكلية والماهية العامة وقد تناول هذه الفكرة ذانها بالتحليل في محاورة 
المأدبة » حيث تأمل الخمال بوصفه ماهية مطلقة ثابتة أزلية (© . 

وليس يخفى أن هذا التصور الأفلاطوني في تمثله الحمال بوصفمه 
صورة ثابتة وماهية مطلقة » وبوصفه مرتبطاً بقيمة أخلاقية » قد تغلغل 
في الطابع الفلسفي للأفلاطونية المحدثة » فأبرقلس قد نظر إلى الحمال 
بوصفه » ١‏ القوة الي يدعو بها الإله جميع الكائنات إليه بعد صدورها 
عنه » وهو الذي يربط جميع الكائنات بعلتها » © . 

والحمال الحق عند أفلوطين هو الكائن بي باطن الشىء لا في ظاهره » 
وجل الناس إنما يشتاق إلى الحسن الظاهر ولا يشتاق إلى الحسن الباطن » 
فلذلك لا يطلبونه ولا يبحثون عنه © , 

ولقد أفضى مذهب أفلاطون إلى ما يسمى بالوحدة الجامعة بين 
الحمال والخير إذ تشعر النفس في الخير يجمال علوي مجرد من عوارض 
المحسوس . ونحن وإن كنا لا نرفض هذا التصور الذي أكده كثير من 
فلاسفة القرن التاسع عشر » إلا أننا نود أن نوضح في هذا السياق أمرين 
جوهريين : 

الأول : أن العلاقة بين اعمال والخير » أو بين الأحكام الأستطيقية 
والأحكام الأخلاقية » تقتضي التمييز بينهما من .حيث الخصائص ونوعية 
القيمة في كل منهما . 


)00 لمأناوققم م1 رمم أأأصةلا لال ,لاط 1305 ,انا أكهمتلاة 1176 ,مأو[ط 

,57 ,لقند اطلام ]41]:5؟ ,رقه551واء 
() فايدروس لأفلاطون/ ترجمة وتقدم د . أميره حلمي مطر / ط دار المعارف 59 ص 5" 
(م) أفلوطين عند العرب / محقيق ودراسة د عبد الرحمن بدري / ط 455ل عاض .1١‏ 


٠١١ 


وفي مجال هذا التمييز نجد أن الأحكام اللمالية إيجابية » وتعني هذه 
الإجابية عند 18ل ةلإقالة5 660198 أن الحمال بوصفه قيمة إلجابية واقعية 
ذات صفة موضوعية » يبدو شعوراً بحضور ما هو جميل » أو شعوراً 
بغيابه ذما هو قببح » أما الأحكام الأخلاقية فإنها سلبية » بمعبى أنها يدف 
إلى تحاشي ما هو شر » سعياً وراء الخير . وهذا هو الفارق الأساسي بين 
هذين النسقين من الأحكام من -حيث القيمة . ويضاف إلى هذا الفرق خخاصية 
أخترى مرتيطة بالمنفعة بمعبى أن الأحكام الأستطيقية توؤسس على التجربة 
المباشرة ولا تبى بشكل واع على فكرة المنفعة النهائية الي يتضمنها 
الموضوع ٠»‏ أما الأنحكام الأخلاقية فإنها توسس عندما تكون [#ابية على 
الوعي بالمناقع الي تشتمل عليها . 

وإذا كان تكل القيم أستطيقية بمعبى من المعاني » فإنه مما يّرتب على 
هذه المقدمة » أن القيم الأخلاقية تبدو ذات طابع أستطيقي » وعلى حد 
تعبير سانتيانا » إن موقفنا من المبادىء الصحيحة الي تحرز سلطة مباشرة » 
هو موقف جمالي : فالشرف والصدق والطهر أمثلة واضحة على ذلك » 
احا ان اشمئزازاً غريزياً » يصبح بالتالي رد الفعل 
جمالياً بشكل جوهري ١‏ 

والثاني : 0200 نفرط في الأخل باتجاه مثالي ينظر إلى المحسوس 
بو صفه وجوداً غير حقيقي »؛ وإئما كن تفل للجميل بطابعه الحسي الواتعي 
المتعين » بحيث يبدو هذا الحسبي في جزئيته وتغيره » مشاركة أصيلة في 
الماهية الكلية . 


ولوف يعيئنا هذا التصور على إدراك ما يسمى الديالكتيلك الأستطيقي 


) “عأناه هلا ومامظ ,لإأنلةةط 01 56058 118 ,03ق/إ5313 660:06 
2 ,16 .مم 5 ,طلا خوراع! ,لتو ولط ,لإرمهطة علأقطادمج ع0 مررزا 
31١ 2‏ 


الذي يككشف عن توثر وعينا وتوتر الوجود ذاته . ويبدو هذا الديالكتيك 
في الحميل عثابة إنقسام » « فانشقاق الحميل على نفسه في ارتباطه بالحسي » 
وني ارتفاعه فوقه » لا يعبر عن التوتر الذي يجري خلال وعينا وشعورنا 
فحسب » وإنما يكتشف أيضاً .... الديالكتيك الذي يجمع بين المتناهي 
واللامتناهي » بين الفكرة المطلقة وتمثلاتها» 20 , 


وهذا التصور للعلاقة بين الحمال بوصفه قيمة وبنية موسحدة لمجموعة 
من الخصائص وبين الحميل الذي يتمثل في الموضوع الازئي المتعين في 
شكل ديالكتيك متوتر » هو ما عبر عنه هئري . ف . أمييل بأنه « نفوذ 
متداشدل للنزعة الطبيعية في المثالية » الجسم في النفس » للأرض في السماء ؛ 
المتناهي في اللامتناهي حيث يبدو الحمال ظاهرة تعبر عن روحية المادة »”) 
ثما يدهشئا ويكشف لنا عن الإحالة التبادلية والتضايف الى بين المطلق 
والنسبي » بين المادي والروحي » فاللحميل في تعينه وتناهيه يصلنا بالأبدية 
ويفتح أمامنا الطريق إلى اللامتناهي والخلود » أما الشعور الحمالي فإنه كيا 
يقول شلر تعبير عن توازن منسجم بين العقل والحساسة وقيمة نيل إلى 
اللذة بوصفها كيفية للشبيء » كنا تحيل إلى انفعال بخص طبيعتنا الإنسانية . 

ولا يفوتنا في هذا السياق ما أثير في فلسفة ابحمال من تمييز دقيق بين 
الحميل والخليل » وبعبارة أخرى بين الشعور بالحمال والشعور بالخلال . 


وربما كان مقطو م60 من أحرص الفلاسفة على إيضاح هذا 
الفرق الدقيق في إطار فلسفته الي خلصت إلى نحطيم الإرادة الفردية وإلى 
مزاج عدمي متشائم » والحق أن صقا امنامدصد! كان أسبق من شوبنهور 
في تناول هذا الموضوع إذ قل عالخحه قِ رسالة له صغيرة بعئوانت والملاحظات 


)0( ,609 ,5 رع رأوقة© .8 أه لإحامم5مائطم ع5 
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عن الشعور باللحميل والخليل : © . 

وقد انتهى كنت في كتابه ٠‏ ملكة الحكم ؛ إلى أن للحكم التأملٍ الذي 
ينتقل من اللزئي إلى الكلي صيغتين ها الحكم اللحمالي والحكم الغائي © 
وبصدد الحكم الحمالي يرى كنت أنه قد يقوم على الاتفاق بين موضوع 
الطبيعة وملكاتنا السخاصة ويصاحبه شعور وإحساس باللذة » أو قد يقوم على 
عدم الإتفاق بيتهما ويصاحبه شعور بالألم » أما الشعور بالحميل فإنه شعور 
الحياة » والموضوع الحميل يكون محدوداً في الطبيعة كموضوع في 
لاكمرضوع آلي كا يتعين في علم الطبيعة . أما الحكم الغائي فإنه يبين الغاية 
الموضوعية للأشياء » ويكشف عن الإنسجام الموجود في الطبيعة نفسها . 

وفد هيز كنت بين الشعور بالحميل والشعور بالخليل من حيث إن 
الخلال لا يوجد في أي صورة محسوسة بل نحن نتمثله بعقولئا » ويكشئكه 
لنا الفن الخليل عن عدم نظام الطبيعة مما يدسمل الرهبة في نفوسنا » أما الفن 
الحميل فإنه يكشف عن نظام الطبيعة 9 . 

وقد زاد شوبتهور هذا التحليل بسطأ في إطار فلسفته » إذ بيبا أأحال 
كنت هذين الشعورين إلى فكرة نظام الطبيعة أو عدم نظامها » رد شوبنهور 
الشعور بالحليل أو الحميل إلى فكرة الصراع والمقاومة » بمعنى أن الإنسات 
بشعر في التأمل الحمالي بأنه مسوق إلى الإعجاب » نحيث يجد من الطبيعة 
عونا له على التحرر من عبودية الإرادة » وحيث تكون المعرفة في حضور 
الحميل بلا صراع أو مقاومة . أما الحليل فإنه مصحوب بالصراع والمقاومة . 


)١(‏ انظر / مقدمة لكل ميتافيزيقا مقبلة بمكن أن تصير علمآ » ترجمة د . نازلي اساعيل 
ومراجعة د . عبد الرحمن'بدوي » وانظر مقدمة المترجمة ص »..1١٠‏ 
(0) انر / مقدمة لكل ميتافيزيقا ») ص ١؟‏ © #98 من مقدمة المترجمة للكساب . 
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وعندما تتخذ الأشياء من الإرادة في شكلها الموضوعي أي اسم 
الإنساني موقفاً عدائياً وتهدد هذا الجسم بالتحطيم وتنذره بالعدم إذا قورن 
بما في الطبيعة من قوى جبارة هائلة » هنالك تمتلىء النفس باللحلال فتعلو 
على ذاتها وعلى كل إرادة . وينبئق ابكليل من الشعور بالضآ لة وبالإنزلاق 
إلى هاوية العدم » وهذا ما حلله شوبتهور في مولفه الأساسي « العام 
كإرادة ) بقوله : 

« فلنفترض أننا قد استغرقنا في تأمل لانبائية العالم في الزمان والمكان 
.... وأننا قد أرهقت شعورنا رحابة الكون » في هذه الخحالة نشعر أننا 
تضاءلنا حتى العدم .... وأننا لسنا سوى قطرة في المحيط » أي أثنا مختفي 
ونسيل في العدم » ولكننا نشعر في الوقت نفسه في مقابل وهم علمنا » 
بما يكشف لنا عن أن هذه العوالم لا وجود لها إلا في تمثلنا » وأنها ليست 
غير تغيرات للذات الأبدية في معرفتها الخالدة ....وبالاختصار يستقر 
فينا ذلك الذي يكون السند الضروري الذي لا غنى عنه للعوالم كلها وللأزمان 
كلها » وعظمة العالم الي أنخافتنا منذ لحظة » تستقر الآن صافية فينا » 
فينتفي بذلك نخضوعنا لها » لأنها هي الي تعتمد علينا الآن» 7" . 

وإذاكان الفن كا أسلفنا خبرة جالية ونشاطاً استطيقياً » فإن الشعر »وهو 
ضرب من ضروب الفن» يمتلك هذه القدرة الفذة على التعبير من خلال رموز 
أستطيقية تنفذ إلى شفاف الأشياء . ولثن كان الفن التشكيلي يتيح لنا إدراك 
البنية الأستطيقية من خلال الروية » لقد أنجز الشعر ذلك بواسطة تصور 
يبدو وسيطاً على نحو لخوي . 


)١(‏ انظر / الفرد في فلسفة شوببور » وانظر الاحالة ني المصدر السابق إلى مؤلف 
شويبو ر ؛ بلامأتقثمعةة6رم6؟ علرورمه أن فاصماميا ومتدومه و0ممالا 6 ا 
3 .5 الا 


؛ - التضايف بن طبيعة الشعر والبنية الرمزية 


عندما نتحدث عن الشعر ينبغي أن نعيد النظر في -حده وطبيعته اللي 
لم تعد عند الققدماء الوزن والقافية . ولقد كان من شأن هذه الماهية الي لم 
تراع إلا الشكل الخارجي » أن أقحم على الشعر ما لا يعدو أن يكون إلا 
نظماً مقفى موزوناً 

وربما كان هذا التحديد غير الدقيق هو الذي دفع أرسطو إلى وضع 
مبدأ المحاكاة » ما -جعله يأخذ على الناس في عصره أنْهم لا يرجعون في 
تسمية الشعراء إلى المحاكاة بل إلى العروض » دون تمييز منهم بين محاك 
وغير محاك حتى لقد جرت عادتهم أنهم إذا وضعت «قالة طبية أو طبيعية 
في كلام منظوم » سموا واضعها شاعراً . 


'وببذا المقياس ميز أرسطو بين «وهميروس وأمبدوكليس 0 0 
اشتراكهما ني الوزن إلا أن الأول يسمى شاعراً يما يصدق على الثاني اسم 
الطبيعي أكثر من اسم الشاعر 90 . 


ولقد أنضى بالقدماء فهمهم إلى أن يعدوا الشعر مقابلا للثثر . 
ما قطن الال ا ل 
فالشعر كيا يققرل 6018:0986 إنما يقابل العلم » أما النير فإنه يقابل الإيقاع 
وإذا كان الإتصال بالواقع هو الموضوع المباشر للعلم » فإن موضوع الشعر 
هو الإتصال باللذة 9؟ , 


00 أرسطو » كتاب الشعر نحقيق ودراسة د . شكري محمد عياد صن اال 
06 ن“وم5 ,1056م لضة 05قمم ١5‏ 07 للوأأء5616 5 ,1096ئع1م© .5,1 
.8 ,8 ,1957 ,طنام 185؟ رقأقمم «أناومقم وللة ,رممتوى ممواطتة»! 
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وقد كان طبيعيآً أن يلتمس الرومائتيكيون جوهر الشعر زماهيتة فيل 
يميزه من بساطة وررجوع إلى العناصر والقوانين الأولية الي تكون طبيعتنا » " 
وفي حسيته وقدرته على أن يظهر بواسطة الخيال » الحقيقة في ومضة واحدة» 
وي شبوب عاطفته الي تزكي مشاعرنا . وتتجلى روح الشعر ك) يقول 
كوليردج » في نجسيده الأشياء المادية المحيطة بنا » وشأن الشعر في ذلك 
شأن النبتة الي تتدثر بالتربة والمناخ ولكنها في الحقيقة تبدي نشاطاً مبدأ 
داخلي فعال » مستقل عن كل الظروف العارضة © , 

وإذا لم يكن للشعر بد من أن يحقق لذة » فإننا نتتصور هذه اللذة ضربا 
من توازن الدوافع والتحرر من الكبت الأليم » أما أن الشعر بمعزل عن 
الظروف واملايسات الخاررجية فلك ما تنقضه طبيعة الموسجود الإنساني من 
حيث كونه موجوداً ني العالم . 


ونستطيع نحن أن نقول معارضين كولير دج » إن العالم ليس واقعة 
عر ضية وإئما هو بالأحرى موقف عبائي مفروض » ومجال تتحر كه فيه 
الآنية بوصفها بنية واعية وكا أن العام حقل تمتد فيه الأشياء والأدوات فإنه 
أيضاً إطار المواقف والنضال الإنساني » الذي يضفي المعنى على طبيعة 
الوجود . ي- والوجود ‏ مع - والعام الذي يلفظنا ومحتضننا في آن واحدء 
هو التربة الأصيلة التي يضرب فيها الشعر يجذوره . 

ولن يفضي بنا تصور الشعر منعزلا” عن العام » إلا إلى طبيعة شعرية 
هامدة » تفكلك التضايف اللي بين العناصر » وتعزل الوقائع الي توّلف 
النسق الدينامي للابداع . وحري ببذا التصور أن ينتهي إلى ضرب من 
البطالة والفراغ الوجداني . 

وقد انتهى نفر من النقاد إلى أن بعض الرومانتيكيين أمثال ,لإواامط8 


)01( 2.27 ,لاطا 


موللا » ١‏ رأوا في الشعر فلسفة عميقة جما أفضى به إلى أن تتخلله 
الميتافيزيقا » وهكذا نجد أن اعواد الرومانتيكيين على الخيال واقتناعهم 
بهذه الحقيقة المطلقة الخاصة بالحدوس الشعرية » جعلهم يستبدلون روية 
القوى الخفية الغامضة با في 1 لية العلة والمعلول من شعمود: © . 
إن ماهية الشعر اللقة لا تقوم في التدفق التلقائي للأحاسيس والعواطف» 
وليست هله الماهية بالأمر الذي للتمسه في النشاط التخيلي » أو في الشغف 
بالحق والحمال » أو في تحقيق أكبر قدر ممكن من اللذة والمتعة فكل هذه 
الأمور من لوازم الماهية » ولكن أي منها لا يوسس الطبيعة النهائية للشعر . 
وإذا كان الأمر على هذا النحو من الالتياس والصعوبة » فلا مناص من 
أن بيب مرة أخرى بالتحليل الأنطولوجى للكشف عن هذه الماهية . وعكن 
أن نعد تحليل هيدجر موجهآ لنا في تحديد هذه الطبيعة الخوهرية التي 
كيز الشعر . 
وقد رأى هيدجر أن ماهية الشعر تقوم على أساس أنه يسمي جميع 
الأشياء في كينونتها وعلى ما هي عليه فيصبح الموجود عندئد معروفاً من 
حيث هو موجود . 
وإذا كان الشعر إرساء لأسس الكينونة على هذا النحو » فإنه يبدو من 
هذه الوجهة مرتبطاً برباطين : 
الأول ؛ إشارات وعلامات العلو تلك البى يلتقطها الشاعر ليجعل منها 
إشارات لقومه » فاستقياله في الحقيقة لحذه الإشارات عطاء جديد . 
والثاني » تأويل صوت الشعب » وهذا الصوت هو ما يكون لدى 
)00 5 ,16ناأ18:2!! ل15أ69 0 لارماقاط اأرملة َم ,5أناه0نهم ا وأأدرع 
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شعب ها من أقوال وأساطير يتذكر بها انماءه إلى الموجود في جملته . 
وعندما يسكت هذا الصوت أو يخفت » فإنه يحتاج إلى من بتولون شرحه 
وتأويله . 

والشعر بحسب هذا التصور » ليس مجرد مظهر ثقائي أو تعبير عن 
روح ثقافية ما » وليس زيئنة تصحب الوجود الإنساني » ولا بحماسة 
عارضة ولا فورة طارئة ولا تسلية موقتة » ولكنه الأساس الذي يسند 
التاريخ » والتسمية الي تشق عن الأشياء قشورها وتنفذ إلى لبايها وماهيتها . 

والشعر إذ يوقظ الخحلم وما وراء الواقع » فإنه إنما يفعل ذلك في 
مواجهة الواقع الصاخخب الملموس الذي نعتقد أننا مطمئنون إليه . وهو بعد 
في نظر هيدجر ليس لعبكا يحلو لبعضض الدارسين أن يصفوا طبيعته» فالشعر 
وإن بدا لعباً إلا أنه أبعد ما يككون عن اللعب » إذ اللعب يقرب ما بين الناس 
بحيث يتسى كل واحد نفسه فيه » أما في الشعر » فالإنسان يركز ذاته على 
وجوده الإنساني ويصل إلى الطمأنينة الي يصحبها نشاط في جميع القوى 
والعلاقات ٠»‏ لا إلى الطمأنينة الوهمية المتولدة من البطالة وفراغ الفكر . 

وقد انتهى هيدجر في تحليله الأنطولوجي إلى قلب التصورات القديمة 
ابي "كانت تفهم ماهية الشعر من خلال ماهية اللغة » فالشعر على -حد قوله » 
شه و يتصرف فيها وكأنها معطاة له من قبل» بل إن الشعر 

و الذي يبدأ بجعل اللغة ممكنة » لأنه اللغة البدائية الشعوس والأقوام 3 
500 ي أن نفهم ماهية اللغة من خلال ماهية الشعر 90 3 

وانطلاقاً من هذنا التصور يمكن القول بأن الشعر بنية أستطيقية وتعبير 
يود بين لغة العو وصوت الشعب » وكلاها لا يتحدث إلارمزاً . أما أن 
ماهية الشعر هي الأساس الذي يسند ماهية اللغةء فيعني أن الأصل الأسطوري 


. انقلر مارتن هيدجر / قي النلسفة والشعر‎ )١( 
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الأول للغة وبعبارة أخرى » الأصل اللغوي الأول للأسطورة » شعري 
في صميمه » وبواسطة هذه التسمية الشعرية الي أفعمت بالمجازات والرموزء 
أوجد الإنسان القديم آلمته وقدس أربابه » وكشف عن الأساس الذي 
وسنل الأشنام. 


وإذا كنا مطالبين على نحو ما بأن نقتنص بعض اللحظات التي نميط 
فيها الحجاب عن الوجود والموجود » فإن ذلك إثما مخلص لنا من شخلال 
ما يثيره الشعر فينا من دهشة تكش لنا عن أساس الأشياء » بل يبدو أنْ 
ماهية الشعر هذه لازمة أيضا لوجودنا الذاتي . فللوقوع على هذه الكينونة 
لا بد أن نوجد على نحو شعري لنففى ما يأتينا من الكون وما وراء الكون 
من علامات ورموز » وأن نقف على الأعراف بين تمطين من هذه الرموزء 
عمط يوحي به العلو » وتمط يصوغه لسان الجماعة . 

وإذا كان الشعر الأصيل هو اللغة التي تتصل بالسماوي وبالأرضي » 
وتمت في آن واحد إلى العلو وإلى صوت الجماعة » لترسي من تخلالما 
كينونة الأشياء فإنه لا يم للشعر ذلك إلا إذا أهاب بالشفرات والرموز . 

ويمكن القول بأن البنية الشعرية للرمز أو البنية الرمزية للشعر » ليست 
بمعزل عن الأساطير والمجاز والتصوير الاستعاري والعلامات الأستطيقية 
والوعي التخييلٍ والتأملي بشكل عام . 

وبصدد الرمز الشعري يميز الدارسون بين أغماط ثلاثة من الدلالة'» 
العلامة والصورة التخيبلية والرمز ؛ ويرون أن الفرق بين الوعي الخاص 
بالعلامة والوعي المتعاق بالصورة التخبيلية ٠‏ إنبها وإن كانا يبديان إلى شيء 
غائب بواسطة شيء حاضر فإن الشيء الحاضر في الوعي بالصورة التخييلية » 
محسوس “عليق بأن عل هذا الوعى بدلا" من الشىء الغائب أو اللااحقيقى... 
أما في وعي العلامة فإن الثبيء الظاهر يقتصر على توجيه العناية إلى أشياء 


١٠١ 


أخرى غائبة عن الجحس ومن 9 جاز أن يكون الوعي بالعلامة مف رغ] 8 
بل هو على الحقيقة مفرغ » لأننا ندل بالعلامة على الشيء والمعنى أو 
المشار إليه » © . 

أما الوعي الرمزي فإنه يثبت بالصورة الحسية أمراًكلياً فوق المحسوس» 
بل إنه يستحوذ بطريقة ثابتة على الكيف اللسبي الصورة » وإنه ايختلف 
عنها في ظهوره مشرباً بدلالة مجردة » بِيما تبدو الصورة بشكل سائد ذات 
طابع حسي عبي . 

ويختلف الرمز عن الإشارة والصورة في كونه واسطة بين اللامحدد 
والمحدد ومن ثم فإنه يحمل على كليهما » أما تعقد الرمز فإنه يرجع إلى 
استخدام كيرة من الصور المتصلة المتداخلة . وهي صور استعارية على نحو 
جوهري » وأدوات لبلوغ الحقيقة . 

وتشير رمزية الشعر كيا يقول 8:ه584 ل:دللا إلى انجاهين في آن واحد» 
إلى نظام مثالي لا يتاح إلا بواسطة الخيال » وإلى ما يعد قوام التجربة 
المادية » ويبدو هذا التعارض ي ا ا يناضل ليصبح 
شيثاً واحدا © . 

ولا يفوتنا أن ننبه إلى ما بين الأسطورة والرمز والصورة من قرابة 
واحتلاف » فالأسطورة نختلف عن الرمز من -حيث تصويرها لنظام يتجاوز 
ما هر دنيوي 51067000603088 وهو نظام لا يلمع الرمز إليه بشيء من 
التوصع . 

وكيا أن الرمز تخصبه وثثريه الصور » فكذلك الأسطورة عندما محرز 
عمقاً وترابطاً بواسطة سياق من الرموز المآ لفة . 


. 1١6١ التركيب اللغوي للأدب » صن‎ )١( 
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إن الأسطورة الي ينظر إليها بوصفها تقدياً لنظام خيالي أو جهداً 
خلاقا يتكرر دوريا ليسقط نظاماً متصوراً يعارفى ما هو دنيوي » تفسر 
باكال مقنع العالم المثالي الذي يصبو إليه الرمز ٠‏ وتنبسط داشل العام الحيبي 
المحسرس الذي تمتد فيه جذور الصورة وقد يتعذر تمييز الأسطورة بشكل 
مطلق عن الشعر فها عدا بعض القصائد الي تتألف من تعبير واع مستطرد 
تسوده نكهة الخيال © , 1 


ويبدو الحافز الاستعاري شعرياً في صميمه » بل يبدو بما ينطوي عليه 
من تراكيب مجازية ؛ الميدأ االحوهري الذي يحكم سائر أشكال التعبير البي 
تنتمي إلى ما يعرف بالتسلميل الاستعاري ١‏ 


ويخيل الرعي التخييلي والوعي التأملي في الشعر إلى الرمز إحالة ملا 
الصمور والأقكار بالدلالات ولا ينبغي أن نفهم هذه العلاقة بين الرمز 
والصرر الذهنية الخالصة والاستدلال المنطقي » فأفسدوا تذوق الشعر لا 
أن أعماوا المنطق في محليل البنية الاستطيقية » متأثرين في ذلك باعتبار 
المقدمات المخيلة من مواد القياس » وأفسدوا المجاز بالتمحل والتأويل 
العقلي » مما أدى إلى أن وق نظرية اللغة عند البلاغيين من أمرين : 
؛ أوهما الحدود الي أقامها النظر العف بين لحظات الكلمات الحية » هما 
أفضى إلى عمقها وتعطيلها مما لها من قدرة على اقتناص مظاهر الونجود 
وإحضار الكائنات وتمثيل الأشياء » وثانيهما التجليل المنطقي الذي أجرى 
الحمل والعبارات مجرى القضايا المحضة الي لا مرجع ا في باب المعرفة 
إلا الخدود والتعريفات 19 . 


ولن يمخاص لنا الشعر بوصفه بنية أستطيقية إلا إذا اطرحنا هذه التصورات 
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اللي سرامن تشبشت بها البللاغة العر دية ردحاً من الزمان 04 بيت تصحح. تصورنا 
للغة الشعر المشربة بالمجاز ء وما تثير تثبره هذه اللغة من صور تصلنا بالأشياء وقد 
تضايفت على محر مجديك . 


وإذا كان لنا أن نصض لخة الرمزية الشعرية » قلنا إنها لغة مفعمة 
بالإشارات المجازية الي كدو مبيية كين منهها واضحة المعالم » مفككة 
أكثر منها منسقة » وهي من هذه الوجهة لغة تتجاوز الفوارق التصنيفية 
الدقيقة بين الأشياء » وإذا كانت الإشارة المجازية تبدو من ورجهة النظر 
المنطقية والعملية » انحرافاً يعوق الانتباه ويعطل مجرى التجربة » فان هذه 
الإشارات المجازية تساعدنا في الشعر على أن نحيا أثناء التجربة مع ازدياد 
في الأناة ومراعاة للّصدء الأمر الذي ٠يزيد'‏ من سوانحنا بادراك لب 
ا موضوع أو الموقف الذي تقوم بتجر بته بأسره » كما تتبح لنا هذه 
الإشارات مشاهدة ا موضوع من خلال نظرات متعاقبة متعددة بدلا" من 
أن نشاهده م تستبعده نبائياً ا 


وهكذا بمكن أن ننظر إل لغة الرمز الشعري » أعني أن هذه اللغة 
تنقلنا من الفزيائي إلى التفسبي والحيوي » وبمى آخرء تضع الفزيائي 
في مستوى حيوي » بحيث تقل اذا كان لنا أن نستعير تعبير برمجسون ب 
درجة الموضوعية وتزداد درجة الرمزية . 


ولقد وصف 0558لا لخة الرمز الشعري بأنها «.فردية وعالمية » 
قومية وشائعة » موقوتة وأبدية » ضاربة. يجحذورها في البيئة ومزودة بأجئحة 


الروح » مفهومة وعالية على الفهم » منفتحة على اللانهائي والتنوع 


69 ايرول ستكتز /. القن واطياة, »أثر جمة أسجبد حمدي. بجمود ومراجعة, على أهم اط 
المؤسسة امسر ية للتأليف و البر جمة »> عن 4لا 4 دل . 


١*“‏ الرمز الشعري - م 


الرومانسي وتفكك الحبياة » ومنغلقة على محدسها وارادتمها المبدعة ع . 00 
وهذا البي وصفه فوسلر هو ما نسميه مبدأ التوتر واستقطاب المتقابلات 
بوصفه ميدأ أساسياً للرمزية الشعرية . 


ونضيف الى هذا المبدأ » ميدأ التراكم المجازي الذي يتكشف في 
تداخول الصور ونفوذ بعضها في بعض وتداعيها في سياق بنية استطيقية 
موحدة بين الكزئي المحسوس والكلي المجرد . وبمعنى آخر يكن القول 
بأن الصور المجازية المتراكمة تبدو ني إحالتها إلى التركيب الرمزي » 
ذات ايقاع مزدوج » فهذه الصور وثيقة الصلة بالأشياء العينية المحسوسة » 
ولكنها من ناحية أخرى تتجاؤز الطابع الحسي المتعين إلى الأساس الذي 
يسندها » وربا قصد 5088هل شيئاً من ذلك عندما أكد أن الشعر في 
رمزيته » « يحقق لنا شفرة العلو وذلك بأن يتمثل كل ما يمكن إدراكه 
والتفكير فيه » كما لو كانت اللخة تجعله في متناول التعبير © . 


والرمز الشعري في نهاية الأمر » -جماع لحظة تاريخية فريدة مستقلة 
بطابع زماني موسوم بالمفارقة وهو من هذه الوجهة بنية مر كبة على نحو 
استطيقي » كله توتر ومشاقة بين العابر الموقوت والأبدي الدائم » بين 
المظهر الحسبي المتغير الذي يكون نواة الصورة الشعرية » وماهيات الأشياء 
بوصفها أساسا للكينوئة ولدوام ما هو والحد ولا متغير . إنه نسيج أو 
تركيب استطيقي جامع بين الصيرورة والكينونة صيرورة المظهر اللسبي 
الذي يعبر الرمز عنه بالنشاط التخيلي المتمثل في" الصور والإشارات 
المجازية » وكينونة الأشياء بتسميتها على ما' هي عليه بالتوغل 'في ليابهبا 
وأساسها الأول . 


)0 .234 .5 رقنوأئةع|لألاأ© مآ عوقلاومقا أه أأرام5 ه15 
05) .711 .2 روتعمققل كأ 1ه لإاممدهلاطم ه18 
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ولئن كانت رموز الشعر تباغتنا يما فيها من غموض والتباس » لقد 
بات هذا الغموض طبيعة أساسية في تر كيبها . 

ويمكننا أن نقول مع ياسبرز بأن ثم نوعين من الرموز » تلك الي 
يعكن تفسيرها واوطلاة 8:قطاناو2 وتلك الي لا يمكن إلا أن محدسها 
وأوطوريرة ونوطننذطةة 0١‏ 


وهذا في واقع الأمر ما بميز الرمز عن العلامة » إِذْ بينما تبدو العلامة 
جلية #ددة المعنى يبدو الرمز غامضاً ملتبساً » إذ ينيثق معناه من شموله 
ولا مهائيته . 

ويدلنا مبدأ التوتر واستقطاب المتقابلات على أن الرمز يبدو من جهة 
( محدداً في ذاته » ومحتوياً على علامة قد تكون مطابقة » بينما يبدو من 
جهة أخرى مشتملا على غير محدد » ومهما حاولنا إيضاح الرمز » فان 
فيه بقية من سر تند عن إدراكنا العقلي 29 . 

ومما حمل على طبيعة التوتر بين المتقابلات في بنية الرمز الشعري » 
أنه كما يقول كارليل » يكشف ويحجب في آن واحد» فهو محجب ما 
ينطوي عليه ويقاوم كل شرح أو إيضاح » لآنه موؤسس على التناظر الذي 
يصفه الفلاسفة بأنه بدائي وطفولي ولا عقلي © . 

وهذا الذي أخدذ به كارليل عكن تفسيره بأن الرمز يتخفى بما يتكشف 
به لعياننا التأملي » فالتناظر الذي قد نجده بين الرمز وما يرمز اليه » -حد 
أوسط بين احتجاب الدلالة الرمزية وانكشافها إذ يحجب الرمز ما ينطوي 
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لل 


عليه بواسطة التماثل البدائي اللاعقلي الذي لا يحيل إلى الفوارق الكيفية 
الدقيقة ولا إلى معرفة النظائر بواسطة التصنيف المنطقي.» وإنما يصدر ي 
هذا التماثل عن مقولات الحدس والوجدان » هما يجعل التعبير الرمزي 
حجاباً على الدلالة » إذ من شأن هذا التعبير المرموز أن. يحدث .ني مجرى 
الحبرة وني تيار الوعي المتصل بالأشياء » احرافاً عن. الطريق الأمم والسبيل 
المباشر الذي ألفنا أن نتصل بالأشياء من لاله . وهذا التناظر البدائي 
اللاعقى هو ما به يكشف الرمز بواسطة لغة مفعمة بالإشارات المجازية » 
عن الأساس الذي يسند الأشياء . - 


وهذا ما أردنا أن نخلص اليه » أعني أن الرمز الشعري بنية يتضام 
فيها الحسي والتخيلى والاستنبطاني » وأنه بوصفه بنية استطيقية » يبدو 
ذا طبيعة ديالكتيكية » هن محيث تر كيبه ودلالاته . 


وقد وقنئا من العرض السابق على الماهية الأساسية للرمز الشعري » 
فهو. جماع المتقابلات والديالكتيك الذي يكشف عن أحوال المشاقة بين 
الصورة الحسية في عينيتها المباشرة » والدلالة الكلية المجردة » بين ٠النسق‏ 
المثالي الذي يحققه النشاط التخيل » والإحالة إلى التجربة المادية » بين 
المحدد واللاعدد والمتناهي واللامتناهي » بين الانكشاف والاحتجاب » 
بين ما هو صائر متحول » وما هو ثابت دائم . 

وقد اتنهى التحليل السيكولوجي مثلما انتهى التحليل القائم على 
الاستبطان » إلى أن التقابل ماهية الرمز. 'وعند ونال .6.8 بدا الرمز لقا 
ذا طبيعة م ركية » فهر على سحد ما وصفه يولج » معقول ولا معقول ؛ 
بمعبى أن للرمز وبجها يتطايق هع العقل' وزؤجهآ آخر يتعذز غلى العقل 
بلؤغه . 

وربما استطعنا في ضوء تحليل يونج البناء الديالكتيكي “للرمز » أن 


كين 


نفطن إلى أمرين » الاول » ما قد يزعم من أن الرمز لا شأن له بما هو 
علي نصوري ء والثاني أننا نميز بين رموز تقليدية معطاة سلفاً » ورموز 
أخرى نتصف بالحدة والجيوية » لا يقدر على إبداعها إلا الشوق العاطفي 
المتوقد لعقل بلغ الذروة في تطوره . 


وعى هذا » فان الرمز ينيثق من أعلى منجزات العقل » ويتضمن من 
جذوره أبعدها غوراً » ومن 9 فهو ليس نتاجآ ذا سجانب وانحد لأعلى 
الوظائف العقلية » وإما ينبغي أن يكون له مصدر معادل ني العواطف 
اليدائية © , 


وقد حال يونج ماهية الرمز هذه في إطار نصوره لما يقع للارادة من 
كف نتيجة شار كة الأنا غير المشروطة في الموضوع والنقيض » إذ لا 
يتيسر للارادة بعد أن تكون فعالة » طلما أن لكل دافع دافعاً آخر مضاداً 
يساويه في القوة . 


وحيث أن الحياة لا تسمح بكف الارادة أو تعطيلها » فإنه ينجم عن 
هذا الوضع احتجاز الطاقة الحية » مما يفضي إلى حالة غير محتملة من توتر 
الأضداد » مالم تظهر وظيفة توفيقية جديدة » يمكنها أن تتجاوز الأضداد » 
وعلل يونج ظهور هذه الوظيفة بنكوس اللبيدو . فالآنا لا تستطيع أن تتقدم 
منفصلة عن الإرادة ومن ثم يتدفق اللبيدو في اتجاه عكسبي » ليعود كما كان 
إلى منبعه . 


ويعي هذا عند ونال أن كف الشعوز ولا فعاليتهء يفضي إل فعالية 
اللاشعور » .حيث تكمن الحلور الشائعة القديمة » وحيث يتشوش المحتوى 
ويختلط اختلاطاً تقدم بواسطته العقلية البدائية بقايا وفيرة . 
60 .607 .2 بقعميل؟ لتقمأومامطعيروم 
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وإذ ينشط اللاشعور ء يتكشف المحتوى الذي يبدو للعيان في علاقة 
بالموضوع والنقيض كليهما » وقد عد يونج هذا المحتوى يمثابة منطقة 
وسطى » توفق على أرضها الأضداد » فمثلا” إذا كان التضاد قائماً بين 
الحسية والروحية » فان هذا المحتوى الأوسط »؛ يمكنه لوفرة ما لديه من 
تداعيات روحية » أن يحتضن الموضوع الروحي » كما يمكنه بفضل 
ححسيته الإبداعية أن يعائق النقيض الحسي 27 . 


وإذا ما انشقت الأنا بين الموضوع والنقيض » بدا لها هذا المحتوى 
الرمزي تعبيراً توفيقياً فريداً » لا تملك إلا أن تعض عليه بشغف لتتحرر 
من انقسامها » وصوب هذا التعبير تتدفق الطاقة الناجمة عن توئر الأضداد 
لتتخلص من الصراع "" . 

ويتضح من هذا العرض لأول وهلة » أن يونج قد تبى في نظريته 
هذه التحليل الميجلي حى إنه ليمكن القول بأن ما نعته يونج بالوظيفة 
التوفيقية » ليس إلا ما سماه هيجل عر كب ا موضوع والنقيض » والتق 
أننا لا نتبع 9«دالني فهمه الرمز على أنه تأليف بين المتقابلات »وتوفيق بين 
الأضداد » لآن هذا التركيب من شأنه أن بحل طابع السر والمفارقة » 
ولكتنا إذا أخذنا بيدأ التوتر » قلنا إن الرمز بنية جمع بين الأطراف 
المتقابلة في وحدة متوترة» يحتفظ فيها كل من المتقابلين مخصائصه وحاللات 
وسجودة . 


وإذا كاقت هله الوحدة المتوئرة بين الأضداد مخاصية أساسية للرمز 
الشعري فلسوف يظهرنا التحليل الظاهراتي على نعاصية أخخرى مؤداها 
أن الرمز بفترض موضوعاً مرموزآ اليه » وتقتضي هذه البداهة اللخلية 


.608 .2 : 5همل؟ أوعأوماماعيروم 
6 .609 بط ,لاطا 
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لاشعور » أن يتضمن الرمز إحالة وقصداء الأمر الذي يند به عن العفوية 
والتلقائية 


وهذا ما نسميه (الوعى الرمزي» المشروط بشعور وضعي موداه 
وعي الرامز بأنه يرمز أن لدينا خمصائص عامة تجمع بين الأسطورة والشعر 
والدين قُ تزاكيبها الرمزية من تكثيف وادماج وإسقاط وتعبير عن 
المعاني الخالصة والأفكار المجردة بواسطة الصور الحسية وأبنية المجاز » 
ولكن لدينا مستوى آخر ينبثق فيه الرمز من شعور لا وضعي ليس 'فيه 
قصد . وفي هذا المستوى يبدو الرمز عفوياً » بحيث لا يكون لدى الرامز 
وعي بأنه يرمز . وهذا في واقع الآمر هو الفرق بين رمز يبدعه شعور 
وضعي » ورمز آآخر يبدو نتاجاً لشعور لا وضعي وهو فرق يرد في نباية 
الأمر إلى وعي بالرمز أو عدم وعي به » وبمعنى آآخر انه فرق بين شعور 
بحت وشعور بالشعور . 


وعى هدي هذا التحليل » بمكن أن نرد الرموز الى انحدرت الينا من 
الثقافة الأسطورية القديمة' إلى مستوى الشعور اللاوضعى » وذلك لأن 
الإنسان المنتمى لتلك الثقافة كان يرمز دون أن يكون لديه قصد ووعى 
بالقيمة الرمزية . ْ 

وهذا ما بميز الرموز الميثيواوجية عن الرموز الدينية والرموز الشعرية ؛ 

ففى الرمز الشعري والرمز الديي والمقصود هنا رموز الأديان العليا 
لا البدائية .لا يخطىء التحليل نخاصية الشعور الوضعي الذي يتكشف 
من نخلاله للأنا حضورها المليء ونجليها فيما تيدع من رموز بحيث تدرك 
الآنا في هذا المستوى ذاتها رامزة وتعي ما ينطوي عليه الرمز من معان 
وقيم متنوعة . 

وأيً ما كان الرمز » فإنه في نباية الأمر بضعة نحية من العالم الإنساني 


1١15 


الخاص بالمنى والدلالة إذ استطاع الإنسان ووحده من بين الكاثنات بو صفه 
حيواناً رامزآ على حد تعبير كاسيرر أن يكشف عن أشكال رمزية -جديدة 
للخيال والإدراك ء مبدعاً بواسطة هذه الوظيفة الرمزية اللغة والثقافة » 
وفاتحا في عتمة الوجود بعد إنسانياً أصيلا . 

وقد وقفنا من العرض السابق على أن العلو لا يفتأ يكلمنا من شلال 
الأساطير والوحى والفن يلغات مرموزة . واذا كان لنا أن نكشف عن 
طبيعة الرمز الشعري بوصفه لغة من هذه اللغات : قلنا انه صياغة 
استطيقية للغة العلو تلك » سواء فهمنا العلو على أنه مطلق الوجود أو الفعل 
الذي به تتكون الآنية بوصفها وجوداً في العام . 

إن الرمز الشعري عود إلى الينبوع الأول للغة في شكلها الأسطوري 
المفعم بالمجاز » وتسمية للأشياء في كيئونتها وعلى ما هي عليه . 

إنه اتصال دائب بالعلو في طابعه الإلمي وطابعه الإنساني » في مفارقته 
ومحايثته » على نحو ما نجد فيما أبدع الصوفية في أدبهم من رموز . 


حل 


البَاجالكَي 
الرموز الشعرية 
الفصل الأول : رمز المرأة . 


الفصل الثاني : رمز الطبيعة . 
الفصل الثالث : ومز الجمر . 


عمتطصمت 111 برط لماع اومن 


النْصلالاول 
رهز المرأة 


١‏ مقدمة : الأصول التارعخية لرمز المرأة 

؟ - إرهاصات الرمز في الشعر الغنائي 

الأسس الغنوصية والأصول الصوفية ارمز الحوهر الأنثوي 
4 - رهز المرأة في الشعر الصوني 


الأصول التاريخية لرمز المرأة 


تظهرنا دراسة ما خخلف الصوفية من تراث شعري وتأملات 
ثيوصوفية » وما -حفلت به بعض مذاهب الشيعة من اتجاهات عر فانية على 
تصور المرأة بوصفها رمز لهوهر أنثوي أشرب طبيعة إطية مبدعة . 

وني محاولة البحث عن الأضول التاريخية لهذا الرمز في مظان الثقافات 
القديعة » نسعى إلى التعرف على الينابيع الأولى لرمز المرأة» فقد يبدينا هذا 
التعرف إلى الوقوف على جملة من الخصائص المتناظرة» و إلى تبين ما انفرد 
به الصوفية وما أضافوه إلى البناء التركيبي الرمز من أفكار وتصورات . 

ونلاحظ إذا ما رجعنا إلى تلك الأصول التاريخية» أسطورة الدنس!| 
الواادد غير المتمايز » حيث توحي هذه الواحدية اللامتمايزة » باتجاه 
التصور الأسطاوري إلى خنوثة ذلك الخنس الذي كان يجمع بين ميدي 
الذكورة والأنوئة . 


وقد المع إلى ذلك الرمز الأسطوريء أفلاطون في محاورة « المأديةم؛ 00 


() ,طلام غقماط ,همالتصوط ,للا ,برط مقن ,تروأكمممير5 مط ,منواط 
1257 


لفل 


ولعله استقى تلك الأسطورة من أصول شرقية قديمة .. وني اللغات الآوروبية 
يطلق اسم الر.جل 40539 على ابكنس الإنساني من باب التغليب. وليست هذه 
التسمية. من قييل المصمادفة «إذ قد أدر.جت المرأة تحت جنس منعز ل ... 
وني كثير من قصص الخلق » خلقت بعد الرجل رغم أنهما في بعض 
لأحيان خطقا في زمن واعود ولا عتقى أن ثم تطابقاً ين قمسة الكتاب المقدس 
وكثير من القصص الأوولى +.:. وهم كثير من قصص الكخلق بالفروق 
و الاختلافات الفزيائية بين الرجل والمرأة » وتشرح الدافع ابمسي بوصفه 
رغبة المرأة الي تمثل اللخلق الناقص في تحقيق الكمال » وفي كثير من 
الأساطير البدائية ... هيطت المرأة من السماء» ٠١‏ 


وإننا لنظفر إلى جانب تصور الدوهر الأنثوي مرتيطاً بقتصص بدء الخلق» 
بتصور آخخر أضفي بواسطته طابعا الل 'كورة والآنوثة على الالحة الأسطورية 
في الديانات القديمة » ويمكن أن نطمئن ني هذا السياق إلى أن حظ الأنثى 
كان أكثر وفرة وَغَنى من الطابع الذكري للآلمة . .وأن تصور الآطة 
القدعة في إطار الثنائية الخنسية » ليكشف لنا عن رغبة لا واعية حفزت 
الإنبان منذ القددم, إلى أن يجسم الألمة ويشبهها ويتصورها على نحو انساني » 
سواء أخحل ذلك التصور زمر الل كورة أو زمر الأنوثة . 


وقد تنوعت التصورات وتعددت الرموز اللخاصة بالجوهر الأنثوي 
للآغة القدعة في الثقافة المصرية العتيقة » ولدى شعوب آسيا الصغرى » 
وي ثقافة ما بين النهرين » اميد للعريرة « ايزيس» بوصفها الأطة 
الآم ؛ والميدا الأنري الفعال » وانتشرت عبادتها من بعد في الممالك 
اليوانية. والرومانية » كانت زهرة اللوتس المقدسة رمزاً لهذا اكور 


)0( المع 05 لإنقمهلاء1 5152030 ,لالقممه0 .5الدموقللا عاصنط 
,2.180 ,للعلا .,1950. عاتملا هلظ رقمووة! لهج لزؤهاه تالالا هره! 
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الأنثري الذي جسم في شخصية ايزيس 7" . 

ولقد كانت ايزيس في الديانة المصرية القديمة » الآلمة الكبرى » 
والرمز القدسئ الذي يثير انطباعات وايحاءات ارتبطت بتعاقب الفصول 
والطخركة الدورية للأفلاك » وباللتصب والنماء » كما كانت رمزا لتعليم 
المصريين الزراعة والصيدلة الي تستخرج بها عصارة النباتات البي تعالج 
الأدواء وتشفي الأسقام » أما الدموع الي كانت تذرفها فانها تزيد ماء 
النيل الذي ما أن يفيض حتى يخصب الأرض بالغرين الوفير . وقد اعتقد 
المصريون أن روحها تسكن الشعرى اليمانية ولة81 :818 » الي كان 
يعد ظهورها في الإنقلاب الصيفي للشمس علامة على عودة الفيضان , 


واننا لنتبين تعارضاً شديداً بين أمومة ابزيس والتصرفات الشهوانية 
القاسية الي عرفت يها الاهات ما بين النهرين وآسيا الصغرى » مثل 
عشتار الي كانت تغمر ابنها قبلا” وعشقاً محموماً يدخل فيما يعرف 
بسفاح المحارم » وسيبل 918ظلإ0 آلة الطببعة لدى شعوب آصيا الصغرى» 
بتعا أحبت تلكم الالحة الحرب والعقم والتضحية بالإنسان » أحبت ايزيس 
الحياة وأشاعت فيها روح النصوبة والنماء ويذهب 888ممولاه5 غرنكا 
إلى أن عبادة ايزيس انتشرت ني أوربا وآسيا الغربية واندمسجت بقايا 
من عبادتها في نباية الأمر بالمسيحية الناشئة » سيث أخذت العذراء 
القدسة منها كثيراً من الحصائص والسمات الي برزت من خلال رمر 
: الوعاء» وهو كما أسلفنا القول يناظر الأرض البكر ابي لم تحرث بوصفها 
وعاء للبذور ٠‏ 


إن ابزيس -حسب النقشى المحفور نحت قاعدة تمثالها في مدينة وله8 
رمز لكل ما كان وما هو كائن وما سوف يكون ء فهي نجمة البحر 


)١(‏ اشر 221098 ,اا ,املا ,529 ,2 ,ا املا ,لإبقمولقءز0 لنولمواة 


شل 


المتألقة وحارسة المحيط » وما كان لأحد .من الفنانين أن يعرف ما يكمن 
نحت احجاها . 


ومما يدل دلالة قاطعة على اندماج عبادة ايزيس بالمسيحية الناشئة » 
ذللك النقش 'الذي وجد لدى 16885ك! قناأ2028طام اللزويي 1١5١01١‏ 
إذ صورت ايزيس فيه متوجة مخصلة من الشعر » هي رمز لانيساط 
ضوء القمر على الحشائش والأعشاب » بينما زيئت: رأسها يستابل القمح 
إشارة إلى أنها علمت المصريين الزراعة » وأرسل شعرها فوق كرة 
السماء التي تمثل العالم » :وقد استقرت هذه الكرة على [كليل من الزهر ؛' 
تلوياً إلى سيطرتها على عالم النبات » وبدا رداها ني النقش مزدهياً 
بألوان. القمر » أما عباءتها فمطرزة بالحواشي بالزهر » رمزاً للتربة وإكى 
اكتشافها الأعشاب الي تشفي عصارتها الأمراض » وفوق رخمها 
يستقر هلال تخصب الأرض أشعته السحرية » أما رجلاها فاحداهما فوق 
الأأرض .. والأخرى في الماء » إذ إنها تهيمن على كل العناصر 20 , 
'وقد لااحظنا في أساطير ما بين النهرين » كيف أشربت الأرض دلالة 
أثثوية ‏ وأخذت مكانها في مجمع الالحة الأشوري بوصفها ملكة الالهة 
الرفيعة القدر » والمبدأ الأنثوي الفعال في الميلاد والنمو وحفظ النوع 
الإنساني » والمبدأ المنفعل في الوقت ذاته لذكورة السماء » كما لاحظنا 
أيضآ كيف انتقل الخوهر الأسطوري. للألوهية من الذكورة إلى الآنوثة . 


ولعل شيئاً من نصور الالحة القديمة ف إطار البر كيب الثنائي للجنس » قد 
تسرب من البعلية إلى الوثنيين فيما قبل الإسلام »إلا أن الوثنية في شبه 
اتزيرة تخلعت الطابع الأنثري على الملائكة» فزعموا أنهم بتات اللهء وقد 


)00 أنظر 0 لع 3050 515 أأة ل 231معما5 1/1316 ,اللقلتوأاة5 أرنكا 
42,3 ,256 ,1971 بطنم 


1 


فند القرآن دعواهم ونعئ عليهم عقيدتهم عندما جعلوا الذكران والإناث 
قسمة بين الله وبيئهم : 

١‏ اصطفى البنات على البنين» ( الصافات -آية )١87‏ » «أم اتخل مما 
يخلق بنات وأصفاكم بالبنين» (الزخرف-5١)ء‏ «ان الذين لا 
يومئون بالآخحرة ليسمون الملائكة تسمية الأنثى» ( النجم -9؟) » ١أم‏ 
خلقنا الملائكة اناثاً وهم شاهدون» ( الصافات ‏ آية )16١‏ إلى غير ذلك 
من الآيات الي نزلت في بعض القبائل مثل خزاعة وكنانة وجهينة وبي 
سلمة وبي مليح وعبد الدار » وقد ذكر القرطبي عن قتادة والكلبي 
ومقاتل » أن هذا التصور إنما تسرب من اليهود الذين كانوا يعيشون في 
شبه النزيرة ؛ إذ قالوا إن الله صاهر اتن فكانت الملائكة من بينهم » 
فالملائكة بنات الله من سروات بئات اللحن . 

وما يدخعل ني بنية الثر كيب التاريخي » ما أهابت به الأسرار والتعاليم 
الهرمسية من رموز الذكر والأنثى » وهي رموز صاغتها الحكمة الحرمسية 
صياغة نناظر أشكال هندسية معينة تنضمن تراكيب ثنائية وثلائية توضح 
أمرين :الأول » طبيعة النظرة الهرمسية إلى الذشكورة والأنوثة بوصفهما 
مبدأين يحكمان العالم ؛ والثاني ؛ما تنذسمنه الأعداد من أسر ار في تللك التعاليم 
المستورة . 

وفيما يتعلق بالأمر الأول » نلاحظ طابع التوازي والتداخل أحياناً 
بين التركيب الثنائي الجنس وبين الفلك والكيمياء » إذ قد نصت الأسرار 
الحرمسية على أن النفس تمثل الذكورة الي تطابق الشمس ٠»‏ أما الروح 
فانها_تمثل الأنوثة التي توازي القمر . وني نلك التعصورات يبدو الاتجاه 
إلى اعتبار الإفسان تموذجا للفلك وعالاً أصخر يحاكي العام الأكبر » وهو 
أتجاه كان له أثره العميق فيما عرف لدى الصوفية؛ بنظرية الإنسان الكامل 
وخاصة عند عبد الكريم اليل في القرن الثامن المجري . 


١78 


وترمز الهرمسية للجوهر الذكري المتأجج بالسمندل 7ق0صةدمهاوع 
الذي يحيا في النار » أما النسسر فانه رمز الأنثى . ويتضمم المعنى الصوني لما 
عرف في المرمسية بالمثلث الأعظم الذي توازي أضلاعه الحم والروح 
والنفس » في معاودة تر كيب الرهز على نحو كوزمولوجي ؛ فالشمس 
والقمر رمزان لبدأي الذكورة والأثوثة وهما وان كانا منفصلين في 
الطبيعة » فانهما يتحدان في الفن الكيميائي » ومن اتحاد الذكر والأنثى 
وتراوجهما يتولد ما عرف في الهرمسية « يعجر الفلاسفة» ١‏ 


وهكذا تظاهر نا هذه المقادمة على عدة نتائج » وتعيننا على الكشف عن 
الرمز وتتبع ما دخل ثركيبه من تخوير ولعل من أبرز هذه التتائيج » أننا 
قد تعرفنا على اعآدومر الأنثوري ٠‏ من خخلال قصصن الاق سواء ق الأساطير 
القدعة أو في الكتب المقدسةء وني ضوء التعاليم والأسرار المستورة » وتبينا 
كيف استقلت الأنلى بنفسها وكيف بدت مضايقة الداكر 


وإننا لنظفر في ذلك التراث ببواكير تنبىء عن أمرين » الأول» 
الل كورة والأنوثة بطايم كوني 0 والثاني » تقول هذه الثنائية عن طابع 
الازدواج قُ إطار الفروق املمنسية إل طابع المبادىه والمقولات ابي 
أضافت إلى النزعة الكونية المنعاوية على روح شخيالي متوهج»؛ الطابع 


() انظر .105 .8 ,قظقكموألع5 ١أآنكا‏ 
وراجم في اهثلاث المزرضين سول هرمن 18/088 :51قل8 7أ0536!! لم روك 
.1967 ,أنماه8 ,لاأعونن عامرقاذا قطثة هآ ووماأاءين ماأمهمموك قطة لقن 
وقد ثيل إنه الاله مارمل عند قدعاء امسر يين وقيل هو أشترخ عند المبريين » وقيل هى 
ادريس النبي علد المسلمين ؛ ويميز الاسلاميركت بين هرامسة ثلائة : هرمس اطرامسة 
0 أو أشنو » أول من وشم المروف وعام الثابن أتْعْادْ الملابس »و هرمس 
البابل أستاذ فيثاغورس » وكات غالماً بالطب والقاسفة وغراض الأعداد » وهريس 
المسري ال مولرد في منف وهو أستاذ أسقلبيوس وكاث عالماً بالطب و الفلسفة والكيمياء 

وشراصض السدوم و التسجيم . سمس ا" 6 لىع , 


1 الرمز الشعري - ه 


المنطقى الذي نما من بعد في الفلسفة اليونانية » وزاد ماء في تربة التصوف 
والغنوص الإسلامي » إذ نظر إلى الذكورة والأنوثة بوصفهما مبدأين ؛ 
الأول منهما فاعل والثاني منفعل » وهذا ما سنعرض له بتفصيل أوسع ني 
سياق آخر ‏ 


إرهاصات الرمز الشعري الغنائي 


نعرض بعد أن ألممنا بالأصول التاريخية » واستمخلصنا بعض النتائج 
الي انتهت اليها المقئدمة » لارهاصات الرمز اللمبكرة في الشعر العربي 
الغنائي » حبى إذا استوفينا تلك الارهاصات ». أخذنا في التعرف على 
الأصول الثيوصوفية والغنوصية للرمز في الشعر الصوثي . 

لقد كانت المرأة موضوع الحب والغزل في القصيدة العربية الغنائية 
الي أخذت شكلا” تقليدياً تميز بالاستقرار . ويظهرنا النقد على تيارين 
أساسيين للغزل ني الشعر العربي » تيار الغزل الفاحش الصريح الذي أشاعه 
ابن أبي ربيعة في الحجاز » وتيار الغزل العذري العفيف الذي كان 
أنجاهاً مضادا لما شاع في التيار الأول من مغامرات ونشدان للذة الحسية . 

وحيث إن الغزل العذري كان إرهاصاً ومدشلا” لرمز المرأة ني 
الشعر الصو لذا فسوف نقف نحليلنا عليه » لدراسة العلاقة بين الأدبين 
العربي والفارسي » ولمعرفة أيبما كان أسبق من الأتحر ني إحداث هذا 
المزج بين الحب السماوي والحب الأرضي . وسواء أتشكك بعض 
الدارسين في الوجود الحقيقي لبعض شعراء الغزل العذري ؛ وفيما دار 
حول نتاجهم من قصص وروايات وأخبار أمرفت أيما سرف في تصوير 
ما كانوا يعانون من ألم وحرمان » أم وثقوا في وجودهم وجوداً تاريياً : 


خرن 


وفيما روي حول تحيامهم من أخبار فيها شطط وتبويل ومبالغة في 
تصوير عواطفهم وتساميهم على هذا النمط الرومانسي الغريب » فان 
الظاهرة في -حد ذاتها -جديرة بالدراسة والتحليل » لما يمكن أن تفضبي اليه 
من نتائج تفيد في التعرف على رمز المرأة في الشعر الصوني . © , 

والحق أن الغزليين من الزهاد الأتقياء كانوا أسبق تاريخياً من الشعراء 
العذريين » ما مجعلنا نعد ما روي عنهم من أشعار وأخبار و.حكايات » 
نواة أولى لشعر الغزل العذري » إذ كان « ظهور الغزليين من الزهاد 
والأنقياء في القرون الحجرية الأولى كعبد الرحمن بن أبي عمار الشهير 
بالقس » وعروة بن أذينة ويحبى بن مالك وغيرهم » إرهاصا ببذا 
الترفيق الذي تم في الشعر الصوني بين الحب الإنساني والحب الإلمي » أو 
التعبير عن الحب الإلمي بلغة العواطف الإنسانية » كما يتبح ظهورهم 
جالا” لمققارنة مسلك العذريين بمسللك الزهاد الأتقياء 9؟ . 

وإننا لنتبين الوشيجة المتيئة بين الغزل العذري والحب الصوني » أو 
قل بين مسلك الشعراء المتعففين ومسلك الزهاد الأثقياء » وذلك لما بين 
العفة في لحب وبين الزهد من سمات مشتر كة وملامح متشابهة » ففي 
كليهما نزوع إلى الإعلاء والتسامي » وشعور حاد بالتحريم الشي » 
ورغبة في نحقيق ضرب من الانسجام والتوافق بين ما يرغب فيه وما 
يخْثى منه » من خلال شعور أخلاتي ينظمه الأنا الأعلى » ويعد المحب 
للدثدول في علاقة متوترة بين المادي والروحي » بين السماوي والآأرضي » 
ويبيئه لممارسة جهاد عن طريق عقبات تتمثل في الإغراء الملح » والغواية 


)١(‏ انظر / د . ابراهم عيد الرحمن » دراسات مقارنة » ثشر مكتبة الشباب طيعة أولى 
هلاوا » ص /ا١١‏ . 

(0) د. محمد غتيمي هلال / الحياة العاطفية بين العذرية والصوفية » الطبعة الثانية »١55٠‏ 
من #” . 


إفنل 


والاستهواء اللذين لا يقاومان » وما على المحب إلا أن يجاوز ها ويعلو 
عليها » موحداً بين اللبيدو والايروس » وسوف نلاحظ عند ليل رمز 
المرأة في شعر الحب الصوني كيف أمكن الصوفية أن يضايفوا بين 
الفزيائي والروحي ٠‏ بحيث التحم في شعرهم السماوي بالأرض في 
تراكيب رمزية موحية » وكيف أشربوا رمز امرأة في أشعارهم دلالات 
لم تكن موجودة من قبل ني شعر الغزل فااحشاً كان أو عذريا عفيفاً . 


وما يتمم التناظر بين شعر الغزل العذري وشعر الحب الصوث » 
أنهما بمعزل عن المآرب العاجلة الموقوتة » أو قل الما يحققان مقولة 
« الحب الحب» بحيث لا تكون المحب غاية وراء محبوبه . 

ولا يخفى أن هذا الحب العفيف أذ ينمو في فترات متأخرة بتأثير 
تيارات أجنبية تسربت إلى الروح الإسلامية عن طريق النقل والترجمة » 
وقد ظهر هذا النمو في امتزاج الحب بخواطر تأملية وأفكار فلسفية دارت 
حول طبيعة العشق وماهيته ومدارج اليب ؟ العشاق سب ما يعشقون » 
والعلاقة بين الحب والانحاد » وكيفية ترقيه النفسي من أفق المحسوس 
إلى عام المثل والمعقولات حى تستهلك في النور الإلشي الغامر (© . 


والحق أن بواكير رعز «المرأة» في شعر الحب الصوي » انما تكمن 
في طائفة من الأشعار والروايات الي تناقلها الرواة عن شخصية «١‏ قيس 
ابن الملوح؛ أو مجنون ليل . باعتبار أن شعره يمثل تيار الغزل العذري 
العفيف أصدق ما يكون التمثيل » كما أن شخصيته التي ظهرت في 
الروايات الأثورة متسمة بطابع جنوني » تعد إرهاصاً مبكراً لما شاع عن ' 
الصوفية من أحوال الوجد والفناء والذهول والاستغراق وابدنون . 


)١(‏ انظر / دسائل إخوان الصفاء » ط ١840‏ / 1488 » ج " ٠‏ الموضوع اللخاس 
جماهية المشق » . 


شن 


وما لا شلث فيه أن فحص الروايات والأشعار اللأثورة عن قيس الذي 
اشتهر بالمجنون » يفضي إلى الاعتقاد بأن قدراً كبيراً من الوضع والاتتحال 
قد دخل في نسج تلكم الشخصية وحوك أشعارها » وأن الرواة والقتصاص 
أعملوا فيها الهم » وايس أدل على ما نقول من انختلاف أصحاب 
التراجم والتصانيف والموسوعات الأدبية حول اسم المجئنون. وسواء 
أكان المجنون شخصية حقيقية ذات وبجود تاريخى أعمل الرواة فيها 
خيالهم أم كان اختراعا محضآ وافتراء خالصاً » فان نتائج البحث لا تتأثر 
بصحة أي من الفرضين » إلا أن طابع الننون الذي ييز تلك الشخصية » 
إنما خلع عليها في زمن متأخر حتى إنه ليمكن القول بأمها اكتسبت هذا 
الطابع اللمنوني في الأدب الصوثي » مما يظهرنا على الصلة الوثيقة بين الغزل 
العذري والحب الصو » حيث «ل يكن للجنون ني الأصل معنى سوى 
التعبير عن استغراق قيس في عاطفته » وطغيان هذه العاطفة على جوانب 
شخصيته وني الحق كان الصوفية بعد أن أعطوا صفة. ايكنون معتاها 
الفلسفي » يصفون بها كل من سخرجوا على مألوف قومهم » لزهدهم 
وشبوب عاطفتهم وتفضيلهم ححياة العزلة والتأمل» 7" . 

والحق أن إبن عربى 58 م قد 'حلل هذا اللتئون الصوي وبين 
أمنانه ودراضه وموامة : أن “نس التو هين الصوفة لخدو رن قر 
الواردات الإلهية مما بجعل « الخال » يغلب ويسيطر » فيكون المجنون «حسيما 
يصرفه حاله ولا حول له ولا تديير ولا نظر إلى نفسه » 6 ان هولاء 
المجانين ينقسمون ويتفاوتون في الطبقة والدرجة » فمتهم مأنخوذ بالكلية 
لا يأكل ولا يشرب » فهو مطلق عن عللم حسه » وقد .حدث ابن عربي 
فذكر أيا عمال المغربي وقال انه كان من هذه الطبقة » وأنه كان يمكة 
فظل أربع سنين لا يأكل ولا يشرب حتى مات ٠»‏ ومنهم من يرجع إلى 


.818 20 6٠ الحياة الماطفية بين العذرية و المسوفية » ص‎ )١( 


إرفينا 


الناس فيعقاون عنه ويعقل عنهم » وقد ئعت ابن عربي هذه الطائفة بأنهم 
عقلاء المجانين » ومجانين الحن » وقص في الفتوحات طرفاً من وادرهم 
وحكايائهم وبعض أةوالهم الي تنم عن قوة الواردات وغلية سلطان الخال » 
وذكر من لقي منهم كيعقوب الكوراني ومسعود الحبشي بدمشق » و كان 
يغلب عليه البهت وأبي الحجاج الفليري وأبي الحسن على السلاوي » 
فأولنك وغيرهم مجانين الاهيون مأخوذون عن أنفسهم © . 

وهذا الذي ذكر ابن عربي في القرن السادس المجري » يجعلنا 
نوكد في قوة أن شخصية قيس بطابعها الحنوني إنما كانت خلقاً صوفياً 
خالصاً ورمزاً المحب الذي فى عن أوصافه وذاته » وذهل عن مألوفه 
وأخط عن عادته » ولعل عبارة « أنا ليل» وهى الى أنطق الصوفية بها 
قيساً » تشبه من قريب عبارة المتلاج «أنا الحق» ويرمز هذا التشابه إلى 
الفناء والاتحاد » ويدل على أن الصوفية أدخلوا في أخخبار المجنون ما يدل 
على رهف حسه ورقة شعوره وشيوب عاطفته » وهكذا امتدت شخصية 
قيس ونمحت ودخخل نسيجها في تكوين شيء من رموز اللحب الصوفي » 
وانتقلت ببذه السمات من الإطار الواقعي إلى مجال الرمز الصوثي وأصبحت 
على حد قول الدكتور غنيمي هلال قالباً مرنا لآراء الصوفية في مجالسهم 
وني أشعارهم وقصصهم » وببذه السمات الصوفية انتقل قيس من الأدب 
العربي إلى الآدب الفارسي 9 . 

ومن بين الدارسين يذهب هائز شيدر إلى أن الآدب الفارسي كان 
أسبق من الأدب العربي ني احداث هذا التأليف التركيبي بين الشعر 
الديي والشعر الدنيوي » بين- الحب السماوي والحب الأرضي » أو بتعبير 


)00( انظر / ابن عربي » الفتوحات المكية » السفر الرابم ص 6ه : 5ا١٠١.‏ 
(؟) انظر الخياة العاطفية بين العذرية والصوفية ؛ وداجم أيفا للدكتور غليمي هلال كتايه 
ذ ليل والمجنون بين الآدبين العربي والفارسي » . 


خرن 


يتصل بتاريخ الأساليب استخدام الأسلوب المكتمل التكوين للشعر الغرامي 
في التعبير عن الب الإلي » وزعم شيدر أن الموؤسس الحقيقي لهذا 
الأسلوب » هو شيخ نخراسان أبو سعيد ابن أبي الخير المتوق سنة 44٠‏ هس 
4م وأن العطار قد نمى هذا الأسلوب الخديد حى صار ثروة 
مشتركة بين كل الشعراء الناطقين بالفارسية (© ., 

ونظن من جانبنا أن شيدر لم يتحر الدقة والصواب في قوله » وأن في 
رأيه شيثاً كثيراً من التوسع والشطط إذ إن المزيج بين لغة الحب العذري 
ولغة الحب الإلي يطالعنا أوضح ما يكون في شخصية قيس وفيما عزي 
اليه من أشعار بعد أن جعله الصوفية واحداً منهم » ولئن صح هذا الفرض » 
لقد صح أيضاً أن أبا بكر الشبلي 4" ه ‏ 440 م وهو أسبق من إبن 
أبي الخير بما ينيف على القرن ‏ كان يحدث في مجلسه مهيبا بشخصية 
المجنون الرمزية التي تنطوي على البواكير الأولى لتحول الحب العذري إلى 
حب صوفي » كما الطوت شخصية ليل على ما أشرب به الصوفية المرأة 
من رموز ودلالات . 

وقد ذكر أبو نصر السراج في اللمع كلامآ منسرباً للشبلي - وهو 
معدود من صوفية الطبقة الرابعة ‏ وأنه كان يقول في مجلسه ديا قوم ) 
هذا مجنون بي عامر » كان إذا سئل عن ليلى يقول أنا ليل » فكان يغيب 
بليل عن ليل حتى يبقى بمشهد ليل » ويغيب عن كل معى سوى ليل ؛ 
ويشهد الأشياء كلها بليل » فكيف يدعي محبته » وهو صحيح هميز ؛ 
يرجع إلى معلوماته ومألوفاته وحظوظه ؟ فهيهات أنى ذلك ولم يزهد في 
ذرة منه » ولا زالت عنه صفة من أوصافه» 9 . ْ 


(1) انظر / هائز شيدر » الانسان الكامل في الاسلام » ترجمة د . عبد الرحمن بدوي» 
ص 6 . 
(0) أبو نصر السراج / اللمع » تحقيق د . عبد الخلم محمود » ط /188٠١‏ +145امص490 . 


عل 


والحق أننا نخالف شيدر ثي قوله إن الأدب الفارسى كان أسبق في 
التعبير عن الحب الإلي بلغة الشعر الغرامي الذي اكتمل تكوينه » وذلك 
أننا نجد في كتب التراجم والطبققات أشعاراً منسوبة لرواد التصوف الأوائل 
من العرب يدت المرأة فيها تعبيراً عن الحب الإلمي » وقد نسج الصوفية 
هذه الأشعار على نمط الغزل العذري الي ء بالتفجع والشكوى والحنين إلى 
الوصال ووصف ما يعتري المحب من سقم وشحوب » ولئن كانت هذه 
الأشعار قليلة » لقد كثرت من بعد في عصور تالية » بيد أنها على قلتها 
تكد ما ذهينا إليه من قبل و كل ما يمكن قوله في هذا السياق » أن الشعراء 
الصوفية من الفرس » نموا هذه الأساليب وأضافوا إليها في إطار البناء 
الرمزي السابق . 

ولعل ثما يدل على صحة زعمنا ما روى السراج عن أبي التقاسم 
الحنيك 91 ه ١1ومء‏ اذ قال عيدالله بن الحسين ؛ قال : سمعت 
أحمد بن الحسين البصري يقول : حضرت مجلس الحنيد » فسأله رجل 
مسألة فأنشد 29 : 
نم على سس وجدده التفّتس200 والدمع من مقلتيه يستبجس” 
مدلله هائم" له حرق" أنفاسته بالحنين تخقلس” 
يا بأبي الأشعث الغريب فى ليس له دون سؤله أنّس” 
يا بأبىي جسمه الرّكي وأن كان عليه سسليّق” 

ومن بواكير هذا الاتجاه في الشعر الصوثي قول الشيلي : 
لقد فُضلت ليلى على الئاس كالتي2 على الف شهر فضت ليلة القدر 


586 و 
دا بس 


)١(‏ انظر في هذا السياق » اللمع السراج ص 898 : 0م تحت عتوان « باب في أشعارهم 
في معاني أحوالهم واشاراتهم » وانظر أيضاً / طبقات الصوفية لعيد الرحمن السلمي 
و الطيقات الكبرى للشعراني . 


ككلم 


فيا محيها زدني جوى كل" ليلة ويا ساوة” الأيام” موعيدك الحشر » 
وقوله قِ جلسه يرما : 
وعينان قال اللَدّ كونا فكانتا ‏ فعولان بالألباب ما تفعل” الحم 


ثم قوله:لست أعني العيون النجل ولكني أعني عيون القاوب ذوات 
الصدور » فطوبى من كان له عين ف قابه وأذن واعية وألفاظ مرضية . 


ومن بين تلك الارهاصات الأولى الي تمت في الشعر العربي الصوقي 
ما روى السراج عن أبي الحسن سري السقطي ١هاه‏ 8550م » إذ 
قال : أخبرنى جعفر الخلدي قال سمعت الخنيد يقول : كان أبو اللحسن 
سر_ي السقطى كثيرا ما شك هده الأبيات 3 
ولا ادعيت الحبّ قالتْ كذبتني 2 فمالي أرى الأعضاء منلك كواسيا 
فما الحبْ حتى يلصق” الخلد" بالحشا ‏ وتذبل” سحتى لا ميب المناد يأ 
وتنحل” حتى لا يبقي لك الموى ١‏ سوى مقلة تبكي يها أو تناجيا 

وم أشعار أخرى يرجع تاريهسا إلى القرون الثلاثة الأول » وكلها 
أشعار وصف فيها الصوفية الأوائل عاطفة الب الإلهى » مستعينين بلغة 
العشاق العذريين » مما يؤيد افتراض أن المزج بين الحب الإنساني والحب 
الإلهى أو التعبير عن الأدوال الإلهية بأساليب الحب الإنساني » كان قد 
م لدى الصوفية من العرب » وإن يكن على نحو أازر يسير » وأن هذا 
الضير ب من التحبير التاويحي قل عر ضس له الازدهار والنماء قُ عصور 
لاحقة » حتى إن رهز المرأة في الشعر الصوني ء لم يكتف من بعد يما 
شاع لدى العذريين من التحدث عن الحو ال الشعورية الباطنة التي تلم 


(ه) في البيت « أقراء » وهو من عيوب القافية . 


يفن 


بالعشاق ء بل أضاف إلى هذه الأحوال » الوصف المسبي المغرق لحمال 
المعشوقة وفتنتها وشدة أسرها. 

وكأن الصوفية المتأخرين قد أهابوا في تركيب رمز المرأة بامشاج من 
مذهبين رائدين في فن الغزل » قأخذوا من الغزل الصريح » شيئاً من 
الحسية والشهوانية والتغتي بمظاهر الحمال الفزيائي » واستعاروا من الغزل 
العذري لغته المفعمة بالتعالي والتطهر والعفة والمعاناة الرومانسية الي تدور 
حول الحجر وتمي الوصال ء» ومزجوا هذين النمطين في بناء شعري 
مرموز لم يكن بمعزل عن تصورات غنوصية نخاصة » تعد في نظرنا الأساسي 
الجوهري لرمز المرأة في شعرهم ) وهذا ما ستزيده بسطأً وايضاحاً في 
المقولة الثالثة من هذا الفصل . 


م الأسس الغنوصية والأصولالصوفية 
لرمز الجوهر الأنثوي 


م ينشأ التركيب الثيوصوني لرهز الأنثى في شعر الصوفية من فراغ 
خالص ذلك أننا نجد لهذا الرمز الذي بدا ذا طابع غنوصي » جذوراآ 
بعيدة تتصل بأصول ميثي و لوجية قديمة » وبارهاصات الغزل العذري الذي 
نسجت حوله أخبار وحكايات وأشعار تناقلها الرواة -حتى ذاعت في 
بعض العواصم الإسلامية . 

ولكي يتكشف لنا رمز المرأة ني الغزل الذي اذذ طابعآ صوفيآ محضا » 
لا بد لنا من أن نتعرض لمقولتين جوهريتين » الأولى مقولة الحب الذي 
كان الصوفية فيه مذهب معدد »ء والثانية مقولة ما سماه «أط:0© بالأنثى 
ذات الطابع الإبداعي اللخالق . 


1١م‎ 


وفيما يتعلق بالحب الإلمي ومكانة المرأة منه وتحديد موضعهها داخل 
بنائه المتعالي » لتيين تصنيف الصوفية للحب في تر كيب تصاعدي بحسب 
موضوع المحبة » كما ثتبين رمزية الأنثى فيما عرف عندهم بمدارج 
التجلي الإلهي . 

ويتضح الث ركيب التصاعدي للمحبة عند الصوفية في تمييز ابن عربي 
بين ثلاثة أنؤاع من هذا الحب تبدو في الوقت ذاته مشاكلة لأنحوال 
وجودية ثلاثة » بيد أن هذا التر كيب قابل لأن يعاد بناوه على نمو تنازلي » 
وتتمثل هذه الأنواع الثلاثئة في الإلمي والروحي والطبيعي وأما الب 
الإلمي فانه من ناحية » سحب اللخالق من أجل المخاوق الذي تجلى فيه الخالق 
ذاته » كما أنه من ناسية أخرى حب المخاوق من أجل اللخالق » وليس 
هذا الحب سوى الرغبة في الإله المتجلي في المخاوق ... ويمثل هذا الضرب 
من الحب الخوار الأبدي المعبر عن اقتران القدسبي والإنساني » وفي الحب 
الروحي يلتمس المخلوق الوجود الذي يتكشف فيه صورته .... وليس 
للمخلوق في هذا الحب الروحي غاية أو إرادة سوى أن يتطابق مع 
المحروب ... وأما الحب الطبيعي فانه استحواذ ونشدان لإرضاء رغبات 
المحب دوتما اكتراث بارضاء المحبوب»م 299 , 

ويففي تصنيف الصوفية الحب إلى تصويره توحيداً بين الروحي 
والطبيعي » بين الإلمي والإنساني 3 وي هذا التوسحيد يم نتجاوز ثنائية 
الأطراف والعلو عليها صوب تر كيب يبدو فيه الروسحي والفزيائي وجهين 
وتجليين لحقيقة واحدة . 

وقد يدا هذا البناء الثنائي متسقاً مع الطبيعة الإنسائية وماهيتها اتساقاً 


هطل أه مؤاأكاة وطا هل ممتثئقماوهضا عائد0:6 ,مأطيدت مدعل 
,149 ,5 ,1969 ,ضملهما ,اتعطمقل1ة طملفظ : برط عمهقنا ,أطقئة4 


خرن 


يدفعنا إلى التوفيق والملاءمة بين المظهر المسبي الطبيعي والمظهر الروحي 
الإلي الحب » في إيقاع مسجم تظهر فيه الوحدة والثنائية معاً بحيث 
لا ححب أنحدهما الآخخر . 

ولقد أسس الصوفية الحب الإلمي في انسجامه وتوافق طرفيه المقابلين 
عل نظريتهم ف التجلي والشهود . وهذا التوافق بين الفزيائي والروحي 2 
هو ما عبر عنه كوربان بأنه ديالكتيك الحب هناما ؟0 مناأءولداهم 6م 
وتثير الملاعمة بين اللددين المتضايففين تساولا” عن الموضوع اللحقيقي الحب » 
ويلاحظ ابن عربي في هذا السياق أن أكمل المحبين من الصوفية هم 
الذين يحون الله لذاته ولذواتهم في آن واحد» إذ تكشف هذه القدرة 
فيهم عن توءحيد طبيعتهم الثنائية وربطهم بين المعرفة والشهود . ولن يكون 
م تزامن في هذه الطبيعة الثنائبة وارتباط بين مظهري الحب » إلا إذا 
أظهر الله بوصفه المحبوب المتعالي ‏ ذاته لاروح في شكل فزيائي من 
أشكال التجلي الف 1 

والذي بمكن استخلاصه من مذهب الصوفية في التجلي » أن الله لا 
يشاهد إلا ئي الأشكال والصور العينية الي يظهر فيها سسواء كانت هذه 
الصور من تد الخيال أو من محتد المحسوسات » فلا يشاهد ولا يتجل 
ان يشهده عارياً عن الصور الي هي يمثابة المرائي والمجالي » وذلك لأن 
شأن الحكم الإلي « أنه ماسوي محلا إلا ولا بد أن بقبل روحاً إطياً عبر 
عنه بالنفخ فيه » وما هو الا حصول الاستعداد من تللك الصورة المسواة 
لقبول فيض التجلي الدائم الذي لم يزل ولا يزال» ‏ , 


ولا يتجل العلو على نحو واحد » وإنما يتنوع التجلي بتنوع الصور » 


() انظر ‏ .157 ,150 ,2 ...هه]!03أوق! والاهعر6 ,وأطرم رررونا 


(0) ابن عربي / فصوص الحكم شرح الكاشائي وبالي » ط الحلبي 5م10 ه/ 1955م » 
ص 1 و فص حكمة المية في كلمة آدمية و . 


154٠ 


كما يتنوع بحسب استعداد المتجلي له لتفاوت الاستعدادات شدة وضعفاً . 
ويبدو المتجلي والمتجلي له في وضع الرايا المتقابلة الي ينعكس بعضها 
على بعض » فالمتجلى له لا يرى على محد تعبير ابن عربي إلا صورته في 
مرآة الإنسان في رؤية نفسه» كما أن الإنسان مرآة التعالي في روبته 
اناو 030 

وق سياق التضايف بين التجلٍ الصوري والخيال » لا بد من التنبيه 
إلى أمرين الأول ما نعته الصوفيه بالعلم الذي يدرك به التدجلي الإلحي ني 
الصورة المخصوصة وما أراد الله بتلك الصورة » والثانى تمييز الصوفية 
بين الوهم والهمة في علاقة كليهما بالقوة المتخيلة » وقد أقام الصوفية هذا 
التمييز على أساس تصورهم لا نعتوه بالمدارج والمستويات التي تتفاوت 
بحسب التقسيم إلى العام والخاص » فبالوهم » يخاق كل إنسان في قوة نياله 
ما لا وجود له إلا فيها » وهذا هو الأمر العام والعارف يخاق بالهمة » ما 
يكون له وجود من نخارج ولكن لا تزال الهمة تحفظه ومتى طرأ عل 
العارف غفلة عن -حفظ ما لق » عدم ذلك المخلوق 99 . 

وللخيال عند الصوفية علاقة وثيقة بالتجلي الإللي في صور الأعيان » 
وينقسم الطابع الحيالي للتجلي إلى ضربين » فمنه نجل خيالي على صورة 
المعتقد » ومنه على صورة المحسوس »© بيد أن الفارق دقيق بين الخالة 
المرضية والتجربة الصوفية إِدْ يوكد المصاب بحالات الهلوسة البصرية أنه 
يرى في الخارج صوراً وأشكالا” هي في حقيقة الأمر تراكيب وهمية ذات 
عرض باثولوجي » أما الصوفية فامهم ينشثون روابط بين مقولات تشمل 
الموضوع المتخيل والمشاهدة الحسية والتبادل الدوري الي بين البصر 
والبصيرة » فالتجلي الخيالي إذا اشتد ظهوره « شوهد بالعين الشحمية 


6 أنظر / فصوص الحكم » ص 4١ 4 4٠‏ « فص حكمة لفثية في كلمة شيثية » . 
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ل 


عسوساً » لكنه على الحقيقة عين البصيرة هي المشاهد », إلا أنه لما صار 
كله عيناً » كان بصره محل بصيرته (2, 


ويحمل الخيالي أو المتخيل طابع سلب وإنكار كما يحمل طابع إنية 
ووجود ؛ وهذا ما كشف عنه ابن عربي في تر كيب ديالكتيكي متميز 
عندما حلل الخيال وما ييدعه من صور » مميلا” في ذلك إلى رموز شخاصة 
بانعكاس الأشكال في المرايا . وكثيراً ما ثبه الصوفية في تمليات الصور 
المتخيلة إلى أنها قد تدرك بعين الحس كا تدرك بعين الخيال ولا بد لمن 
يشاهد هذه الأشكال من التمييز بين الإدراكين إذ متّى ثبتت الصورة ولم 
يطرأ عليها اختلاف ول يعرض طا تحول وتغير » فذلك إدراك حسبي » 
أما إذا تنرعت تكوينات الصورة فذلك إدراك بعين اللخيال . 


وما يدشل في البناء الديالكتيكي للخيال وما يخترعه من تجليات 
صورية » أنه على حد وصف ابن عربي »© يتسم بالسعة والضيق معاً . 
أما سعته فلأن له سلطاناً في ضبط وتصور ما لا يعيه الفهم ولا يتصوره »؛ 
كتصور العدم والمحال » وأما ضيقه فلافتقاره إلى الصورة وإلى الس لأنه 
إنما يتلقى من المعطى الحسي » فهو لا يقيل أمرآً حسيآ كان أو معنوياء 
ولا يضيط نسبة أو اضافة إلا إذا تلبست هذه الأمور بالصور 299 , 


وهكذا أقام الاتجاه التيوصوني علائق بين وحدات مترابطة تفضي كل 
منها إلى الأخرى » فالحب الذي يووحد بين الفزيائي والروحي » يبيل إلى 
التجلي والتجلي الإلحمي يفضي بدوره إلى المشاهدة الي ترتبط بالإبداع 
الخيالي أوثق ارتباط ومن خلال هذه الوحدات المتشابكة » يطل الخوهر 


(1) عبد الكريم المولي / الانسان الكامل عج اس مص 
() انظر في هذا الموضوع / الفتوحات المكية » السفر الرايع من 4٠5‏ 3 وراجم 
أيفا تمليله للخيال في نصوص الحكم » فص حكمة ذورية في كلمة يوسفية . 


ل 


الأنثوي وتبرز المرأة بوصفها رمزاً على الله المنجلي في شكل محسوس 
وصورة فزيائية . وذلك لأن العلو لا يتجلى ولا يشاهد ني الأشكال 
المحسوسة إلا من -حيث التشبيه . إلا أن طائفة تشهد الصورة على الوجه 
التشبيهي الخالص ولا تشهد شيتاً من التنزيه » وعندئذ تشهد اللحمال من 
وجه واحد » وطائفة أخرى تشهد الصورة التشبيهية ونتعلق فيها بالتنزيه 
الإلمي » وهؤلاء يشهدون ابحمال والخلال في وجهي التشبيه والتئزيه!" . 


ولقد كشف مذهب الصوفية في التجلى عن أفكار وتصورات أساسية » 
منها لا نهائية صور التجلي إذ ليس لها حد تنتهي عنده » وأن الله في تجليه 
لا يتكرر ؛ فلا يتجى بصورة واحدة مرتين » وأن كل تحل يعطي خلقاً 
جديداً ويذهب يخلق » وأن العلو في تجلياته » يتقلب في الصور بتقلب 
الأشكال » وهذا ما يعرفه الصوفية بأنه تحول اللحق في الصور عند التجلى » 
وإذا كان الحق يتنوع تجليه في الصور » فبالضرورة يتسع القاب ويضيق 
بحسب الصورة الي يقع فيها النجلى الإلمي (؟ » ولا تخاو هذه التصورات 
أيضاً من بنية تنتظمها » وعلاقات تشد بعضها إلى بعض » وعن هذه 
الروايط عبر ابن عر بي في كتاب « التجايات » بقوله : «١‏ تنوعت الصور 
الحسية » فتنوعت اللطائف » فتنوعت المآحل » فتنوعت المعارف » 
فتنوعت التجليات » فوقع التحول والتبدل في الصور 299 . 


وفي هذا السياق ينبغي أن نفطن إلى أمرين » الأول أن هذه العلاقات 


)١(‏ انظر / الخبلي » الانسان الكامل » ج ١‏ » ص م#ماء وراجع أيضاً ذيا يتعلق بالتتزيه 
والتشبيه : فصوص الحكم « فص -حكمة سبوحية في كلمة نوحية » . 

(؟) انر قصوص الحكم » فص حكمة قلبية في كلمة شعيبية » فص حكمة روحية في 
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تبدو ذات طبيعة دورية » تكد احتفاء الغنوصية الصوفية بالدائرة من 
بين الأشكال المختلفة » لا تتضمته في زعمهم من كيال وثمام يظهره ما فيها 
من عود على بدء وقد ذكر ابن عربي شيئاً عن الشكل الدوري في كتاب 
د التدبيرات الإلية » وأشار إليه أيضاً في الفتوحات في حديثه عن انتلاف 
الشرائع لاختلاف النسب الإلمية واخختلاف النسب الإلمية لاختلاف الأسحوال» 
واختلاف الأحوال لاختلاف الأزمان » وامتلاف الأزمان لاسمتلاف 
الحركات » وانعتلاف الخحركات لاختلاف التوجيبات » واخشتلاف 
التوجيهات لاضتلاف المقاصد ٠»‏ واضتلاف المقاصد لاضتلاف التجليات 
واختلاف التجليات لاختلاف الشرائع » فعاد إلى ما منه بدأ مبرراً تطابق 
البداية والنهاية بأن كل جزء من الأمر الدوري يقبل بالفرض الأولية 
والآخخرية وما بينهما » ولا يبعد أن يكرن الغنوص الصوني قد تأثر في ذلك 
بتصورات هرمسية قديمة موروثة » كان للدائرة فيها هذه الدلالة التى رمر 
إليها بالحية الي تعض على ذنبها . والثاني أن تحول الله في الصور عند 
التجلي ليس نخاصاً بالقيامة وإنما يحدث هذا التبدل أيضآ في الدنيا « إذ 
يتجلى اللاق لكل طائفة في صورة اعتقادها فيه » وهي العلامة الي ذكرها 
مسلم قْ صبحيحةه ) )0( 1 

وكيا افتقر الأمر في تجلي القيامة إلى « علامة » يعرف يها كل معتقد 
ومتبع تشريعاً خاصآ أن الله هو الذي تمل له في صورة اعتقاده » افتقر 
المحب كذالك إلى علامة تكشف له في الدنيا تجلي الله في الصورة المحسوسة 
وتقابل هذه ما وصفه ابن عربي بأنه , علم ضروري » به يدرك التجلي 
ويعي المحب محبوبه المتعالي في هذا الشكل الفزيائي أو ذاك » وها هنا يمكن 
أن تعاين التركيب المزدوج الحب في طبيعته الإإحالية ابي جمع بين الطبيعي 
والروحي » د أما اليب الفزيائي فلأن الإنسان يدرك ويتأمل صورة عينية 3 


(1) الفتوحات المكية/ السفر الرابع » ص ١58‏ وانظر أيفاً » ص ١5؛‏ » 59غ , 
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وأما الحب الروحى فلأن المحب لا يتشبث بعد بالاستحواذ على الصورة » 
لأنه هو نفسه قد أشرب هذه الصورة » وهذه العلاقة المتحولة هي التي 
نخدد محق الحب الصو » 0 

وهكذا ينشط الخيال الإبداعي متجها في فعالية إلى التوحيد بين العلو 
المتجلي والصورة الي تجلى فيها » ويضع ١‏ اللامرئي والمرئي » والروحي 
والفزيائي قي نجانس وانسجام 2 ...اذ نحب في هذا الكائن ظهور 
المحيوب الأقدس وتجليه » لأننا إما نجعل هذا الكائن روحياً بأن نرفعه من 
درجة الشكل المحسوس إلى درجة النموذج أو الصورة غير القابلة للفساد » 
أي إلى درجة شكل ثيوفاني » وذلك بأن نشربه جمالا” أسمى من جماله » 
وتخلع عليه حضوراً لا بمكنه بعد" أن يتخلص منه» 9 , 

وهذا ما انتهى إليه الصوفية المسلمون » أعني أن المشاهدة الخيالية أو 
ما يسمى بالاتصال ني السخيال بوصفه ضرباً من تجلي العلو الذي يتكشف في 
الأعيان على نحو متنوع فريد » يفضي إلى القول بأن هذه المشاهدة تمثل 
ذاتي خالص من تمثلات الشعور »؛ يتصهر فيه المظهر الخارجي المحسوس 
والإدراك الباطن للحضور ما يعانيه الخيال بوصفه تشخصا نحياً ونجلياً للعلو 
في الصورة المشاهدة الي يتعشقها الصوني لا لذاتها ولكن لآنها مل الظهور 
الإلمي الذي يتنوع بتنوع الصور » والوسيط الذي من خلاله يتجلى الله 
للانسان » وسواء في هذه الحالة أن نقول » أن العلو قد تشخص في الصورة 
الحسية » أو أن الصورة الفزيائية ذاتها قد تحلت للوعى بوصفها العلو 
افر فى مظيز “من المظاهر :قل لاخط كرريان أن المقاهدة الخبالئة 
« تحقق نوعاً من التكثيف والتركيز الذي قد يكفه الحضور المادي الحسي » 
إذ كان هذا الكف هو ما نتبينه في حالة المجنون المشهورة الي وضعها 


(0 .2.151 مضه أ 0 مأوقطا ولاأقهه0 ,لطهت يمول 
0 .5.156 ,لاطا 


ل الرمز الشعري  ٠١‏ 


الصوفية للتعبير عن أن الاتحاد الخيالي الذي استحوذ على روح المجنون كان 
يفوق كل اتحاد عيني مادي » ولذا كان يشبح عن ليل خوفاً من أن تحرمه 
كثافة حضورها المادي من هذا الحضور الآخخر في مشاهدته الخيالية » تلك 
المشاهدة التي بدت ليل فيها أكثر لطفاً ورقة وجمالا” © . 


وليس من شاهد على هذه الروى الثيوفانية إلا الوجد والخدس الباطن 
والعاطفة الدينية الى تولدها الرغبة المخلصة في معايئة العلو لا في إطلاقه 
ولا تعينه الخالص » وإنما في محايثته وتعينه في الصور والأشكال . ولعلنا 
الآن قد استطعنا أن نكون وجهة نظر في هذه المعاينة في إطارها الثيو صوثي » 
فتجلي الله للصوني في الصورة إنما تحققه المشاهدة الخيالية » أما عاطفة الحب 
الإلمي المشبوب » فإنها الحد الحامع بين التجلي والمشاهدة » إذ يحقق الحب 
هذه الوحدة الدينامية الحية بين السماوي والأرضي » بين المظهر .الإلمي 
والمظهر الإنساني » في تبادل دوري » يتنزل به العلو في الصور المتنوعة على 
نحو لامبائي جديد » ك) ترتفع الصورة ذاتما إلى درجة التجلي الإلهي . 


وتفرض هذه الظاهرة كا يقول 0:518© «١‏ ان المحب قد أدرك أن 
الصورة ليست خارجة عنه ولكنها باطنة في وجوده ....إنما وجوده الفعلي 
ولدى هذه النقطة الحوهرية من التجربة » تأخل دائرة ديالكتيك الحب في 
الإنغلاق على ذاتها : إذ أصبح الحب أقرب للمحب من نفسه » ويتجاوز 
هذا القرب الخد لدرجة أنه يبدو حجاباً على المحب » وهذا هو السبب في 
أن السالك المبتدىء غير الحاذق يتلمس الصورة خارجة » رغم أنه محكوم 
بها لأنها تخلف كل وجوده الباطن» ثم إنه يتنقل في تلمسها بين أشكال العام 
الحسي حى إذا آب إلى حرم روحه » أدرك أن المحبوب اللدق كامن 


(0) 156 ,لأطط! وانظر أيناً الحاشية الي. ألحقها كور يان بكتابه ص 85 وراجع أيضاً | 
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في أعماق وجوده 3 وانثذ لا يطلب المحبوبت إلا من المحيوب )0 5 
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معولا” في هذين البيتين على -حديث التقرب بالنوافل وأن الله يكون 
الشمد بيهر : المحب ونصصره وجميم قواه الإدرا كية سواء كانت قوى ظاهرة 
أو باطنة . 

ولدى هذا الوصيد من التجربة الصوفية » تنكشف الأنبى بوصفها 
تجسداً للحب الإلمي الذي يحيل إلى تجلي العلو في الصورة الفزيائية المحسة » 
وشفرة أستيطيقية توي بانسجام الروسي والمادي » والمطلق والمقيد في 
الأشكال المتعينة . 

وقبل أن نستطرد ني تحليل هذا الرمز ونتعرف على الأساليب الشعرية 
الي عبرت عنه » نعرض لأصوله العرفانية لدى الصوفية المسلمين . 

وبي هذا السياق الشديد التعقيد نلاحظ احتفاء الصوفية بالحوهر الأنثوي 
وحديثهم عن الأمهات الأوليات والآباء الأوائل والتوالج الحسي والمعنوي 
داخل إطار كونى سس . مما جعلنا تتلمس جذور هذه الرموز 5 اوحات 
تتسم أحياناً بطابع التناظر الكوزمولوجي » وأحياناً أخرى بطايع لغوي 
استبطاني يكشف عن بعص الحقائق اللغوية قِ ضوء دوق صوي خاص 8 

أما التناظر الكونى بين تصور الأنبى والعناصر الطبيعية في الغنوص 
الصوني فنظفر به في المماثلة بين الأمهات الأول والأسطقسات الأربعة اللي 


0 1572 .© مهأ أةقأ9ة120 ولانأوة0 ,وأطرمة يمع 
)١(‏ انظر البيتين في الفتوحات المكية / السفر الرابع »ء ص 4١‏ . 
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شغلت الفكر اليوتاني في عصر الفلسفة الطبيعية . ولذا العائل ما يشاكله في 
تعاليم الهرمسية وأسرارها الي تنضمنت نفس هذا التناظر المكون من وحدات 
متداخخلة مجمع بين الذكورة والأنوثة والنفس والروح والشمس والقمر في 
تركيب كوني مرموز . 

ويحدثنا الصوفية في سياق الرمز الأنثوي عن الأم السارية الأمومة وأم 
المولدات والأمهات الأربع والأمهات الطبيعيات وأمهات النفوس العنصرية» 
ديق تبرز فيه التصورات الطبيعية القديمة ممتزجة بطابع أفلاطوني متأخر . 


ولقد أتم الصوفية هذه اللوحة الرمزية بالكشف عن هذا التوهر 
الأنثوي بواسطة لغة الوحي والنبوءة » إذ نجد عندهم ما يعرف بأمهات 
الكتب الثلاثة » الكتاب المسطور والكتاب المرقوم » والككتاب المجهول 
المكنون » وما ينعتونه بأم القرآن وأمهات الأسماء الإلهية . 


وانمم ليضيفون إلى ما سبق رمزاً آتخر ذا طابع ذكراني نجده في 
إشاراتمم إلى الأب الأول ني سياق قصص الخاق كا جاءت في التتزيل » 
والأب الساري الأبوة والآباء العلويات » وقد كان من الطبيعى أن يستتفد 
الصوفية ما تنطوي عليه هذه الرموز من دلالات وتصورات » إذ لما كان 
الطابع الذكري والطابع الأنثوي يسودان العالم » كان لا بد من أن يحدث 
توالج حسي ونكاح معنوي » لا نعدم أن نجد له نظائر كثيرة في الأساطير 
البدائية القديمة » وفي التصورات العرفانية ذات الطابع الاستسراري *). 


© انظر في هذا الموضوع » الفتوحات المكية » السفر الأول » فقرأت لم١٠‏ 2 4١١‏ 
والسفر الثاني : فقرات لاه4 » ذه »ء ؤه والسفر الثالث من ص ١٠١‏ مس بين.؟و 
وفما يتعلق بأمهات الكتب : راجع لابن عربي » التدبيرات الالهية في اصلاح المملكة 
الافسانية » الباب التاسع » وراجع أيضاً بصدد النكاح الكوني والتوالد ني اطار الفاعل 
والمتقمل ؛ قصص الاسراء والمعراج لدى عبد الكريم الحيلي حيث وردت أشارة إلى 
الطابع الكو زم و لوجي للجنس عند الصوفية . 


1١44 


ومن قبيل الإعلاء لمكانة الدوهر الآنثوي قول ابن عربي « إن 
الإنسان ابن أمه حقيقة والروح ابن طبيعة بدنه وهي أمه الي أرضعته ونشأ 
في بطنها وتغذى يدمها » وان من وفقه الله ولزم عبوديته » رجح جانب 
أمه لأنها أحق به لظهور نشأته ووجود عيئه » فهو لابيه ابن فراش » وهو 


ابن لأمه حقيقة » (9© , 


وربما كان من اليسير علينا أن نحدد البناء الصوثي لرمز الأننى بعد أن 
تبينا طابعه الشمولي إن في استقلاله أو ني ارتياطه برمزية ابلخوهر الذكري . 
ول: يشق علينا أن تددد ملامح هذا الرمز » إذأ ما رجعنا كرة أندرى إلى 
مذهب الصوفية في الحب الإلهي وتلي العلو ني الصور المقيدة والأشكال 
الفزيائية المحسوسة وإذا ما أهبنا باثراء الصوفية للرمز » إذ احتفظوا بطابعه 
الحسى الباشر الذي يتمثل في الثنائية الحنسية » وأحالوا هذه الثنائية إلى 
مبدأين ومقولتين تمثلان الإيجاب والسلب والفعل والإنفعال . 


ولقد أنصف 00:15 عندما أكد أن الصوني « يحوز من رؤى التجلي 
أعلاها في تأمله صورة الكائن الأنثوي إذ تفضي بنا ثنائية تركيب الإيجابي 
السلبي إلى توقع شي ء من عود أسطو ر الخنى 05 الام م1 
وإ أن تؤول روححية الصوفية المسلمين بضرب من الاستمرار إلى ظهور 
الأنثوية الأبدية بوصفها صورة للأ لوهية » إذ يتأمل الصوني في الأنى سر 
الإله الرحيم الذي يبدو فعله الخالق تحريراً لأسر الموجودات» 29 . 


ولعل أسطورة الختى التي أشار إليها كوربان ‏ وهي التي ألمع إليها 
أفلاطورن ني محاورة المأدبة وألمت بها بعض الأساطير الشرقية القديمة ‏ قد 


تطورت من بعد في الغنوص الصوني محيث شملت الأنى » المنظورين 


)00( انظر / السفر الرابع من الفتوحات لص :”ا 2 ٠و7‏ ) [ؤهام]. 
49 .0 ,159 .28 ,لره 13910511 وبالتقة 0 
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كليهما » وانطوت على مبدأ الفاعل وميد المتفعل » بِيمًا حاز الذكر رتبة 
واحدة » وعن هذا الددسي عبر جلال الدين الرومي ؟/ا "5 ١11/1‏ بقوله: 
المرأة. شعاع من النور الأقدس 
وليست بغرض للرغبة الحسية 
لذا ينبغي أن يقال إلها خالقة 
لأنها ليست .... عخلاوقة (م) 
ولم يعدم الصوفية أن يظفروا في قصة الخلق الإنساني الأول ىا وردت 
في التتزيل » يجذور لرمز الأنى الي ارتبطت عندهم بالتجلي الإلمي في 
الصور إذ الحق كما يقول ابن عربي ١‏ لا يشاهد مجرداً عن المواد أبداً لأنه 
بالذات غني عن العالمين » فإذا كان الأمر من هذا الوجه ممتنعاً » ولم يكن 


؟) 160 ,195 : 2 ,دمتاأممتعههاة عملناوءت 
(«) وانظر فما يتعلق بأبيات مولانا الرومي حاشية كوربان على كتابه السابق ص ممم ء 

خبيث أحال كوربان إلى المثنوي ط نيكلسون ؛«الكتاب الأول ؛ الأبيات رقم 
40؟ وقد أشار نيكلسون إلى تفاسير المثنوي » خاصة الشروح التي تعزى إلى والي 
محمد أكبر أبادي » إذ أتاحت هذه التفاسير الربط بين مذهب جلال الدين ألرومي 
ومذهب ابن عربي "* واستطاع أو ليك الشر اح قُِ ضوء « قصوص الحكم » أن 
يفيضوا في التعليق على شواهد المثنوي » د المرأة هي النموذج الأعلى للجمال الأرضي » 
ولكن هذا الحمال ليس شيئاً ما لم يكن انعكاساً وتجلياً الصفات الالهية » ع وإذا ما نينا 
حجاب الشكل » وجدنا الشاعر يتأمل الحمال الأبدي في المرأة » ... وانه ليراها 
بوصفها الوسيط الذي يكشف به الحمال غير المخلوق عن ذاته » ممارساً إمجابيته الخالقة.. 
وطبيعى ألة ترتبط هذه الخالقية بوظائف المرأة الفزيائية » وائما ترتبط يخصائصها 
الروحية الي تخلق الحب في قلب الرجل » وتجعله يبحث عن الاتحاد بالمحبوب الأقدس 
ومبذه الأنى الخالقة ضرب الثل للرجل الروحي الذي يبب الميلاد لطفله ( ولدي 
معنوي ) الذي يعني جبديل يشارته » ... وي الأنى تتجلى الأسماء الالهية ابلمالية 
... تجلياً حمل سمات وآثاراً من الحكمة الخالقة الي سميز في ( فاطمة الخالقة ) 
( فاطمة - فاطر ) لدى الاسماعيليين من الشيمة وكذا في الاسم الايراني للبريل 
( رافان محثى ) » وفي م العقل الايحابي الفعال » عند السهروردي يمكن أن تتسثل 
« عذرية النور المانري » . 


ليل 


الشهرد إلا في مادة فشهود الحق في النساء » أعظم الشهود وأكمله» 29 . 


وإننا لنلمح توازيآ داخل التركيب الثيوصوثي بين عناصر القصة 
وشخوصها وبين مصطلحات فلسفية بعضها يوناني سخالص »© وبعضها 
الاخحر امتزجت فيه الروح اليونائية بأمشاج من تصورات وأفكار ديئية وقد 
عى هذا التوازي الرموز من خلال بناء ميتافز يقي موغل ف التجريد » نتجد 
ما يناظره في أسرار اللحكمة الهرمسية القديمة » « فآدم الروحي ء 
الأنروبوس 5/5 أو آدم الحقيقي هو أول درجات الوجود 
المتعين » ومن هذه الناحية يبدو رهزا على « العقل الأول » 5نهلة أما سحوأم 
فتمثل بحسب القصة الديئية » الدرجة الثانية في الوجود اللمتعين » وتقابل 
رمزياً النفس الكلية »وهي من هذه الوسجهة نحواء السماوية قنك لهلادوامح 9) 


وهكذا تستبيدل بالشخوص تصورات غنوصية ذات طابع فلسفي 
واضح نجدها في قول الكاشاني وهو من شراح النصوص «١‏ ... المرأة 
صورة النفس والرجل صورة الروح » فكما أن النفس جزء من الروح فإن 
التعين النفسي أنحد التعينات الداخلة نحت التعين الأول الروحى الذي هو 
آدم الحقيقي » وتنرل من تنرلاته » فالمرأة في الحقيقة عر الرجل » 
وكل جزء دليل على أصله 3 فالمرأة دليل على الرجل » ... والدليل مقدم 
على المدلول » 99 , 

وبرغم الطابع التجر يدي للقصة الدينية » احتفظ الصوفية اللشخصيات 
عا تنطوي عليه من انفعالاات وعواطف ححية » تمثلت فيا نعتوه يحنين آدم 
إلى الوطن وليس وطنه المقصود في هذا السياق ذا دلالة طبوغرافية تحكمها 


(1) فصوص الحكم » عن م" » انخلر فص « حكبة فردية في كلمة محمدية » .. 
(0) انار .168 .1 ,لمأ لأقدأوهتماأ وبالئدة 0 


() الخصوص / 707" . 


تحددات المكان وأبعاده » وإثما وطنه كينونته الي هي الإله ذاته من ثاحية 
وسحواء المخاوقة منه من ناءحية أخترى » وان الصوني ليحقق في مدرج الب 
هذا الحنين مرة أخرى « إذ إنه في تحنانه وشوقه إلى العود إلى الرب » . 
يتأمل ذاته في شخص آدم الذي سكن حزنه وأشيع ححنينه إلى الوطن 
أنه أسقط صورته الي ما أن انفصلت عنه » سحبتى استقلت «أواهادملة 
بذاتما » كالمرآة الى تظهر فيها الصورة وكشفت له في نباية الأمرعن نفسه» 

...حيث حاكى آدم في حبه حواء النموذج الإلمي وهنا يتأكد مرة أخرى 
الطابع الروحي للحب في مقابل الحب الطبيعي الشهواني ٠»‏ لأن الرجل إذا 
اب المرأة حب روحيا » أحب ربه في الحقيقة وكا أن آدم هو المرآة الي 

ى تأمل ادق فيها صورته » والنموذج الذي كشف لله عن أسمائه الي 
0 مخفياً في ذاته » فكذلك المرأة من -حيث إنها المرآة والمظهر 
الذي يتأمل الرجل فيه صورته » الي هي وجوده الخفي » والنفس الي 
“بدي معرفتها إلى معرفة ربه» © , 

ولا محيص عن النتيجة الي تفضي إليها هذه المقدمات » أعني أن 
الجوهر الأنثوي قد أشرب رمزاً معرفياً » لأنه لماكانت الأنثى ني التصورات 
الصوفية تجسدا للنفس » ولا كانت معرفة النفس هي معراج الإنسان إلى 
معرفة الرب » لزم أن تكون معرفة 0 عاطفة الحب المتوهج 
موصلة إلى الله : وتبدو حالة النوستابلديا الي ألمع إليها كوربان في وضع 
تماثل وموازاة » فحنين الرجل إلى المرأة إنما هو حزين الكل إلى جزئه » 
والشيء إلى نفسه ا أن حنين المرأة إليه » هو حنين الشيء إلى وطنه . وعن 
هذه النوستالحيا المتناظرة عبر ابن عربي يقوله : « ... إن الله ثحب من" 
ل ل سور اسن .. ومن هناك وقعت 
المناسبة بين الرجل والمرأة » كما بين الحق والرجل والصورة أعظم مناسية 


() انظ .161 .© يمهأكهمأوهما مووي 


ل 


وأجلها وأكملها » فإنها شفعت وجود الحق ىا كانت المرأة شفعت بورجودها 
الرجل ء فصيرته زوجا » فظهرت الثلاثة » حق وررجل والمرأة فحن الرجل 
إلى ربه الذي هو أصله » حنين المرأة إليه» 9" . 

وإن دل هذا التركيب الغتوصي للمرأة عند الصوفية على شبيء » فإما 
يدل على أن معرفة الله عندهم قد بدت مشوبة بطابع وجداني عاطفي 
مشبوب ء أساسه هذه البنية الرمزية للأنبى بوصفها من ناحية نجسداً للنفس 
الي تبدو معرفتها مقدمة جوهرية ومدخخلا” لا غناء عنه إلى معرفة الربوبية ؛ 
وبوصغها من ناحية أخدرى مظهرا للتجلي الإلمي في الصورة العينية المحسوسة 
لي اعتبرها الصوفية من أكمل صور التجلي . 

ولقد كنا أشرنا هن قبل إلى أن الصوفية المسلمين » أسقطوا رمزية 
الدوهر الأنثوي على بعض الحقائق اللغوية الخاصة بصيغ التأنيث في العربية » 
والحق أن هذا الإسققاط للرمز يكشف عن طابع فياولوجي صوثي لا يخاو 
من الاستبطان لحقائق اللغة ويخاصة الأبنية اللفظية المونثة البي حللها الصوفية 
بردها إلى تصور قبلي شامل . بيد أن هذا الإسقاط ليس له ما يبرره على 
صعيد الفهم الواقعي والتحليل اللغوي » إلا أنه ينطوي على حقائق هامة » 
لعل من أبرزها تركيب الصوفية لبناء معرني استسراري مغلق على ذاته » 
تتضام فيه الوحدات المكونة له في إيقاع منسجم متكامل . 

وأنتا لنظفر عند ابن عربي بهذا المنهج المحكم الذي ليس له ما يبرره 
إلا التركيب الثروصوني نفسه » وقد كان هذا الصوقي يضع يده أحياناً « على 
حترائق معجمية ونحوية يسيرة » لا تعد عنده في وضع هجوم على اللغة 2 
وإنما توضع حقيقة ميتافيزيقية عالية » وقد كان يعالج هذه المسائل اللغوية 


بأساليب فيلواوجية شخصية ....تناسب الكشف عن الرموز » "© . 


(1) القصوص / ص 88" . 
20( 66 2.2 رلرهأكةلأوقتطا ملاألهة01 
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وتعد هذه التحليلات اللغوية بعثابة إثراء وتتميم لرمزية الجوهر الأنشثري 
منعكساً على الأبنية اللفظية الدالة على التأنيث » ومن هذا القبيل إشارة ابن 
عربي إلى أن المصطلحات الي تدل في اللغة العربية على الأصل والعلة 
موالثة ٠‏ وف هذه اللغة يدل على أصل الأشياء بكلمة ١‏ الم ) إذ تكشف 
.هذه اللحقيقة المعجمية عن -حقيقة ميتافيزيقية عالية » وقد عرضنا من قبل 
لمديث الصوذ فية عن 'أمهات الكتب والأمهات السفليات الأربع الي 
توازي أربعة الاسطقسات » والأم السارية الأمومة » ومن هذه المصطلحات 
اللي تعكس الفعالية الرمزية للجوهر الأنثري ؛ الذات واماهية والنفس 
والعلة والقدرة والصفة (9© . 

وم يفت الصوفية أن يضفوا هذا الطابع الاستبطاني الميتافيزيقي على 
لغة التقل » محيلين .ني ذلك إلى الحديث ١‏ حبب إلي من دنياكم ثلاث » 
النساء والطيب وجعلت قرة عيبي ف الصلاة » . وف استيطان هذا الحديث 
'على أساس رمزية الأنى يقول ابن عربي وإنه صل الله عليه ونام غلب 
التأنيث على التذكير لأنه قصد التهمم بالنساء » فقال ثلاث ولم يقل ثلاثة.. 
وعادة العرب أن تغلب التذكير ... فغلب صثى الله عليه وسلم لتأنيث 
على التذكير ... ثم إنه جعل الخاتمة نظيرة الأولى في التأليث » وأدرج 
بينهما الملاكر » . .. فان الرجل مدرج بين ذات ظهر عنها » وبين امرأة 
ظهرت عنه )» فهر بين مؤلثين » تأنيث ذات وتأنيث حقيقى كذلك 
النساء تأنيت حقيقي ‏ .والصلاة تأثيث غير -حقيقي » والطيب مذكر 
.بيئهما » كآدم بين الات الموجود هو عنها » ودين سدواء الموجودة عنه » 
وإن شثت قلت الصفة فموالثة أيضاً » وإن شفت قلت القدرة فكن على أي 
مذهب شئت » فإنك لا تجد إلا التأنيث يتقدم حنى عند أهل العلة» 7" , 


(0) 167 ,166 .5 ,لأطا 
(؟) فصوص الحكم / ص و«# ع فص و'حكية 'فرديةا في كلمة محمدية » 
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ويمكن القول بأن ما أشار إليه ابن عربي في إطار منهج غنوصي يحلل 
أبنية التأنيث تحليلا” يناسب طريقة الصوفية ني الكشف عن الرموز » يعد 
مسبوقاً من الناحية التاريمية بمادة وفيرة حفلت بها التصورات الأسطووية 
ولغة الثقافات القدبمة النى بدت فيها الأبنية اللفظية وأنساق الأساليب » 
أمكالةة حية مرقطة بضرب' من غبادة الككلمة وتقديسيها تدوع عل 
التشخص والتأثير » بحيث اندمجت الرموز اللغوية يموضوعاتما وعوملت 
كا تعامل الكائنات الحية . ولقد لاحظنا من قبل في ضوء الدراسات 
الميثيواوجية كيف أمكن أن تقسم رموز الأساطير من الناحيتين التصورية 
والتعبيرية إلى رموز ذكرية وأخحرى أنثوية فكثيراً ما اتذذت السماء سمة 
الأب وطابع الرمز الذكري في مقابل رمزية الأرض الأم الي ارتبطت 
بتصورات وأفكار نخاصة بالولادة والموت ٠»‏ وقد أضفت المسيحية على 
الأرض رمز الوعاء الذي يناظر الرحم أمام المناظرة » ى] عدت زهرة 
اللوتس في الثقافة المصرية القديمة رمزاً أنثوياً نجسدت فيه شخصية إيزيس . 

ويمكن أن نطمئن في هذا السياق إلى أن الأديان القديمة انقسمت أيضاً 
من حيث طابعها الشعائري إلى أديان قائمة على طقوس شمسية تشاكل مبدأ 
الذكورة وأخرى تأسست على طقوس قمرية تمائل ميدأ الهوهر الأنثري . 

ويكشف لنا هذا التحليل الصوثي لأبنية التأنيث في اللغة العربية عن 
وضع سيمئطيقي نخاص باستبطان صيغ التأنيث المجازي ٠»‏ إذ تدل هذه 
الصيغ بحسب التصور الثيوصوني على أمرين » الأول فعالية الدوهر الأنثري» 
والثاني أن ما يسميه اللغويون تأنيثاً مجازياً في مقابل التأنيث الحقيقي إنما 
تثول مجازيته في نهاية الأمر إلى وضع عام وتصنيف لا يراعي إلا الواقع 
الخارجي المباشر كا هو معطى ني الس . 

ولا يمكن القول بأن الاستيطان الصوثي قد حطم تمام تصور المونث 
المجازي » ولكنه أدرك هذه المجازية مضفياً عليها طايع التمثل الذاتي 


1١6 


الخالص » ثما يجعلنا نكشف عن العلاقة بين هذا التمثل والينابيع الثقافية 
اللقديمة » كا يتبح لنا التعرف على التزوع إلى تشخيص ظواهر الكون » 
والدخول معه في علاقة وجدائية متوترة أساسها هذا التزاوج اللي الذي 
يضايف بين الذكر والأنى *) . 

وهكذا يتكامل رمز الأنى بوصفه صياغة ثيوصوفية » ويبرز فوق 
أرضية تتكامل وحداما التكوينية وأننا لنتبين هذه ا'وحدات في التصورات 
الكونية وقصة البدء الإنساني الأول » وني بعض الأبنية الخاصة بصيغ 
التأنيث » كا نتبينها في نحلى العلو في الصور الطبيعية المحسوسة و يخاصة 
صورة المرأة الى نظر إليها بوصفها تشخصا للرؤى الثيوفائية في ارقى 
أشكاها وتعيناتها . 

ومما يتمم الركيب الغنوصي للرمز أمران » الأول الكشف عن العلاقة 
بينه وبين لوجوس الفاعل والمتفعل » والثاني التعرف على بعض الصيغ 
الأثورة عن الصوفية وهي صيغ تحمل طابع المفارقة الملغزة . 

ونلاحظ فها يتصل بالعلاقة بين الركيب الغنوصي لرمز المرأة ومقولي 
الفعل والانفعال » ما يشبه أن يكون قانوناً عاماً مداه أن كل موثر فاعل 
وكل موثر فيه منفعل . وانطلاقاً من هذا التصور أسس الصوفية مذهبهم 
العرفاني ني اللبيدو الفردي والكوني » إذ العام كله يحسب نظرثهم في وضع 
تعشق وتوالج تبادلي امتد حبى شمل المحسوس والمعقول . 


() انظر بصذدد هذا الموضوع الام تعليق كوربان وتحليله لمصطلح ( الحقيقة ) بوصفها 
مصطلحاً دالا على التأنيث » ... فهذه الحقيقة بوصفها فاعلا مطلقاً » هي أب الكل 
على حد تعبير الكاشاني » وهي أم الكل لأنما وفقاً لاسمها المرنث تجمع بين الفعل 
والانفعال » وتتضين التوازن والانسجام بين التلهور والاحتجاب » فهي الفاعل من 
حيث بجا الباطن الخفي في كل شكل والمعين الذي يعين ذاته ني كل متعين ٠»‏ وهي 

المفعل من حيث ظهورها في المفلهر الذي يظهرها و يحجببا : 
167 .2 قله ةر أوقمأ مووي 


كهةا1 


وني إيضاح هذه الصلة أحال الصوفية على تراكيب ثلاثية متناظرة 
تجمع بين التجلي والشهود » وذلك أن الرجل «١‏ إذا شاهد الحق ني المرأة 
كان شهوده في منفعل » وإذا شاهده في نفسه من .حيث ظهور المرأة عنه » 
شاهده في فاعل وإذا شاهده من نفسه من غير استحضار صورة ما تكون 
عنه » كان شهوده قي منفعل عن الاق بلا واسطة » فشهوده للحق ي 
المرأة » أتم وأكمل لأنه يشاهد الحق من -حيث هو فاعل ومنفعل » 29 . 


ويعني هذا الذي ذكره ابن عربي أن الرجل (آدم ) « يمكنه أن يتأمل 
ربه في نفسه على اعتبار أنه هو الذي .خلقت منه دواء » فهو يدرك ربه 
ويدرك ذاته في هذه الفاعلية الدوهرية » وعكنه أيض]ً أن يتأمل ذاته دوا 
التجاء إلى فكرة أن -دواء قد خلقت منه وبواسطته » وعندئذ يدرك ذاته 
في مخاوقيته الخالصة بوصفه منفعلا” محضآ وني أي من الخالتين » يمحقق 
معرفته بنفسه وبربه » ولكنها معرفة ذات حد واحد » ولكي يحرز تأمل 
طبيعته الكلية التى هى فعل وانفعال ينبغى أن يتأدل هذه الكلية في كائن 
نضعة تعتيقته يوصفه لوقا وكالق؟ عو ليين هذا إلذ سخواء الكائن الألشوي .د 
وهذا هو علة أن المرأة بوصفها الموجود الأسمى الذي ربط الحب الصوثي 
بواسطته بين الروحي والحسي في شكل حول تبادلي» تحقق التجلي الأعلى 29 


وانئا لنفهم من لغة ابن عربي المثقلة بالرموز العرفانية المستورة » 
أن ثم توازياً بين الأنثى والطبيعة من .حيث كونمهما في مدرج الانقعال » 
إذ كا تنفعل الأننى لارءجل » تنفعل الطبيعة بأسرها للح » فالنساء بالنسية 
للرجل » كالطبيعة بالنسبة لله » إذ قد فتح فيها صور العالم بالتوجه الإرادي 
والأمر الإلي الذي هو النكاح في عالم الصور العنصرية » وليست الطبيعة 


. قصوص الحكم » ص #م”‎ )١( 
,مه1 ةل أوقسا علاأئهء:0‎ 2. 1622 )0( 


١ /ام‎ 


على حد عبارة ابن عربي إلا النفس الرحمانى » فاله فيه انفتحت صور 
العالم أعلاه وأسفله » لسريان النفحة في اللحوهر الميولاني ١‏ 


ولسوف نفيد أبما فائدة من هذا التناظر الذي كشئ عنه الصوفية 
وصاغوه في بناء رمزي » أعتى التناظر بين الأنبى والطبيعة » إذ قد كان 
هذا الاستبطان الصوني أسبق من علم النفس الفرويدي الذي انتهى في 
ل الأحلام إلى أن روية المشاهد والمناظر الطبيعية ليست إلا تعبيراً لا واعيآ 
عن الرغبات الحنسية الي نتخذ من المرأة موضوعاً طا وكا تناول الغنوص 
الصوثي أبنية التأنيث تناولا"” فيلولوجياً ممترج] بطابع ميتافيزيقي » يحيل على 
رهزية الأنى » كشف كذلك ذم نسميه بصيغ المطاوعة عن إسحالة خخصبة 
جامعة بين الإيجاب والسلب في حركة زاخرة بالتوتر السخالق(م) . 


. » انظر / فصوص الحكم »؛ ص #4" ع هبام فص ير حكمة فردية في كلمة محمدية‎ )١( 

(*) انظر فيا يتعاق يمقولة الفاعل والمتفعل حاشية 18أ076© على كنابه « الخيال الابداعي 
في تصوف ابن عربي » ص 4بمم » .4م حيث أشار إلى أن المصطلح اليوناني 

8 قناملطا 250 065]أأ16هم نامل ( عتل ثعال وعقل «تفعل ( 

وهو الذي انتقل من اليوئانية إلى العر بية ؛ محدد الخصائص العقلية الي وربما عن 
الارسططالية أقباع الأفلاطونية المحدثة هن المسلمين ( وتبدو العلاقة بين هذين المقلين 
انسجاماً وجدائياً أكثر منها علاقة علية ) ومع هذا فان ما كان لدى المشائين اليونافيين 
نظرية في المعرفة » تحول لدى أتباع ا السيناويين قي إيران إلى حوار ذي 
طبيعة تكريسية روسية بين العقل النوراني الفعال ( الملك ) والعقل الانسانى » كيا 
تحول لدى الصوفية إلى حوار خاص بالحب ... وفوق هذا فان لعقل عند أفلوطين هذه 
الطبيعة الثنائية الي تجمع بين السلبي والامجابي . 


وعللى هذا النحو تقدم لنا العقول والأقانم الملائكية الي ينيثق 'بعضها من بعض.ى في 
كوزمولوجيا ابن سينا هذه الطبيعة الثنائية ( فاعل - منفعل ) ... وإذا ها فهمنا كيف 
أن حدساً من حدوس المكمة » كان على هذا النحو منشأ علم الملائكة والعقول الي هي 
مظهر لهذا العلم » فلسوف ندرك أنه منذ أن انتقل اتياع ابن سينا من المقل الفعال إلى 
صورة الروح القدس ( جبريل ) ثم التطابق بين الحكمة وهذه الصورة . 


١ مه‎ 


وقد تفطن كوربان, للجوهر الأنثوي بوصفه رمزاً على الحكمة الخالقة» 
مستهدياً بكلام ابن عربي نفسه » إذ قد أشار إلى أمر بالغ الأهمية بالنسبة 
لعلم النفس الديي تمثل في تجميع الصوفية الصور في تذكيل رباعي تتوازى 
فيه الثنائيات المتضايفة 20 وضعوا 5 مقابل ثناثية آدم ب حواء م ثناثية, 
مرجم ل عيسى بوصفها نتمة ضرورية والذي ببدو انا أن هذا التركيب 
الرباعي إنما ينحل في نباية الأمر إلى ما عول عليه الغنوص الصوفي من قبل » 
أعني مقولتي الإيجابي والسلبي » وبعبارة أخرى الفاعل والمنفعل » لأنه 
كنا انيثقت )2 حواء » من ذكورة آدم 343 دوتما توسط أم 4 فكانت بالئسبة 
له في وضع سلبي انفعالي » كذلك تولدت ذكورة عيسى من الأنى دوتما 
وساطة أب » فكانت مريم وآدم في وضع فاعلية إيحابية » كما كان عيسى 
وحواء في وضع انفعال سلبي » ويعني هذا أن الأنى في شخص مريم قد 
أشربت وظيفة خالقة فاعلة » وأخذت صورة الحكمة المقدسة . 

وهكذا ناظرت العلاقة بين مريم وعيسى » العلاقة بين آدم ومحواء »؛ 
فعيسى ونحواء على حد تعبير ابن عربي أخوان وأختان » أما مريم وآدم 
فإنهما الأبوان فاندرجت مريم في طبقة آدم » واندرج عيسى في طبقة 
() * 


حواء 

ومن هذا التركيب الر باعي الذي صاغه ابن عربي على أساس الفاعل 
والمنفعل ي تواللحهما'الحي + تتولد نتائيج ثلاث » الأولى ؛ أننا نتبين في 
هذا التشكيل الذي انضمت فيه مريم 1 رتبة ة آدم يجامع الإجابية الفاعلة 
في كليهما » طابع الشفرة الذي يز علم الحكمة » والثانية التحةق النهائي 
لديالكتيك الحب » والثالثة تعين حدس الأنى الخالقة » إذ يسم هذا 
الحدس اللحظة الي يتطور فيها موضوع الحمال بوصفه التجلي الأسمى » 
إلى إعلاء شكل الموجود بوصف هذا الشكل صورة الررحمة الإهية . 


() انطر .163 .2 رلهألهصأوةتط1. 1/8 0 ور راجمأيضاً فصوضس المكم. لابن عر بي. 


ل 


وعلى هذا النحو أخذت «مريم وطابع المحكمة الخالقة 8أقامه8 واثله© 
ابي أكدها الغنرص الصوثي الإسلامي تأكيداً كان بينه وبين علم الحكمة 
المسيحي تشابه قوري ٠‏ ويفرق 0:6[19© في هذا السياق مستهدياً برمزية 
الأأتى الخالقة على الحكمة في جوهريتها الفاعلة » بين فكرة الهبوط وفكرة 
محايثة الرحمة الإلهية بوصها خالقة الموجودات » ذفى الغنوص الصوي 
الإسلامي لا نظفر بمقولة سقوط الحكمة » لأن العلاقة بين الإلمي والإنساني 
لم تنيثق من هذا السقوط » ولكنها ارتبطت بضرورة محايثة في الرححمة الإطية 
الي لا نفتأ تتوق إلى الكشف عن ذالما ويعبي هذا أن تحلي الإلمي في 
الإنسان » م يم من خلال التجسد » وإتما 9 بواسطة رفع المحسوس إلى 
وصيد التجليات » أو قل إنه من خلال تأليه المظاهر الي تعد محال للتجلي 
الإلمي )60 1 

أما وقد استوفينا الكشف عن رمزية الأثنى على صعيد تصور خخاص 
باوجوس الفاعل وامنفعل ؛ ققد بقي لنا استيفاء لعناصر الرمز اللوهرية » 
أن تعرضص لبعض الأساليب التي صاغها الصوفية في طابعها الذي يتميز 
بالمفارقة واللامعقول والإيغال في التجريد والاستسرار » وتمت هذه الصيغ 
بسب إلى رمزية الخوهر الأنثوي . 


وإننا لنضع أيديئا على هذه الصيغ والمفارقات المستسرة » في بعض 
قصص المعراج عند الصوفية » ويخاصة معراج عبد الكريم اهيل » وهو 
الذي أومأ فيه إلى شيء من ذلك عند حديثه عن الولد الذي أبوه ابنه » 
وعما سماه ١‏ فكاح الأم » إذ لا تعدو هذه الصيغ أن تكون تعبيراً رمزيآ 
عن أفكار وتصورات غنوصية فالأب الذي هو ولد لابنه » تلويح رمزي 
إلى الروح الكلي فهو ابن آدم من حيث الصورة » وأبوه من حيث المعنى » 


)١(‏ انظر .65 ,64 16 .2 ,لمألقل,رأهوهما 086غأأة ©6:6‏ ,رلطرم© بإرمون] 


دل 


وأما نكاح الأم بوصفه رمزاً يغلفه طابع تحريمي منتهك » فإنه إيماء إلى 
ما عبر عنه الصوفية بتزاوج العمل الأول والطبيعة . 

ومن خلال الصيغ عبدّر الصوفية عن الحوهر الأنثوي في فاعليته وتجليه 
بوصفه إنكشافاً للجمال الإلمي في الصورة الطبيعية » إذ قد عاينوا الأنى 
من منظور ايلاد الأبدي ؛ ومن منظور الميلاد الثانى . ومن بين الصيغ 
المعبرة عن هذا الحدس قول أي منصور الخلاج 01" / (١ : 47١‏ لقد 
ولدت أمى أباها )0 . 


وقد كان من بين المعلقين على هذه العبارة » صوفيان إيرانيان » فخر 
الدين عراقي قُ القرن الثالث عشر الميلادي »2 وعبد الرحمن جامي قُ 
القرن الخامس عشر الميلادي . 


وعل صعيد فكرة الميلاد الأبدي » فهموا من قوله ١‏ أمي ) وجودي 
الأبدي اللانبائي الكامن ني الوجود الإلهي وهذا ما يسمى حسب معجم 
الزرادشتية القدبمة ١‏ الفرافاش » أي النموذج الأولي والملك الفرد . 

وقد انبعث هذا التفرد من #لى الوجود الإلهى ... الذي يبدو حسب 
هذا المنظور والدآ وأبآ لأمي ... وإذا ما اعتبرنا الوجود الإلمي في وضع 
استقيال لتعيناته ... فانه ولد فرديئى الأبدية اللامتناهية » وإذا ما استدعينا 
2 هذا السياق الفعل التكر يسى.لنشأة. الكو 3 00900900 أدركنا أن هذه 
المفارقة تعبر عن السر المتضمن في ححياة القداسة وعن سر الأثثى في أبديتها . 

ويمكن أيضاً من منظور الميلاد الثاني » وهو الذي أشير إليه في إتجيل 
«طامل 56 في قوله «١‏ لا يدخل ملكوت السماء من ل يولد مرتين ) وهو قول 
عرفه الروحيون من المسلمين وتأملوه ... أن نفهم قول الحلاج في ضوء 
ابتهاللات السهروردي وضراعته لطباعه التام وكيئولته الروحية الي عرفتها 
المرمسية بوصفها الملك الخاص بالفيلسوف : «١‏ أنت أبي الروحاني وولدي 


الحلا الرمز الشعري - ١١‏ 


المعنري » أي أنت أحدثتي بوصفي روحاً وأنا أحدثتك بفكري وتأمل 7ه 

ولعلنا قد وقفنا الآن بعد هذا العرض التحليلي » على الطبيعة التركيبية 
لرمز المرأة لدى الصوفية المسلمين وألممنا هذا الرمز من -حيث أصوله 
التاريخية في الثقافة الأسطورية القديعة وني مذاهب الحكمة العرفانية ذات 
الطابع الإستسراري وتعرفنا على إرهاصاته وبواكيره الأولى في أخبار 
الغزليين من الزهاد الأثقياء وي شعر الغزل العذري الصحيح منه والمنحول. 

ولسوف نتبين الآن رمز الأنى وما ينطوي عليه من دلالات وتصورات 
في ضوء تماذج من الشعر الصوفي توخينا في إيرادها أن تمثل فترات تار يخية 
تيح لنا أن ذتتبع هذا الرمز في نمائه وتطوره . 


؟- رمز المرأة في الشعر الصوني 


بظفر دارس الأدب الصوثي بشعر وفير بدت فيه المرأة رمزاً موحاً 
دالا" على الحب الإلي » وبعد الشعر الصوني من هذه الوجهة شعرا غزلي) 
ثم للصوقية فيه التأليف بين الحب الإلمي والحب الإنسائي » والتعبير عن 


(0» أن .70 ,169 ,م5 (روأتومامقم| 18 و راجع أيضاً حاشية كوربان 
عل كتابه ص ه4” إِدْ قد أشار إلى أن ما نسب الحلاج موجود ف قصيدته رقم ٠١‏ 
من ديوائه الذي ترجمه 8/888198017 ص ١١‏ ويعزى هذا القول أيشاً إلى بدر 
ألدين الشاهد » انظر نيكلسون : دراسات في التصوف الاسلامي ص ١١#‏ »+ 
وداجع أيضا لعبد الرحمن جامي : أشمة اللسمات رهر الذي علق عليه فخر عراتي 
ص 79 ؛ 7٠١‏ . وي هذا السياق ينبني أن نأخذ في الاعتبار تأملاث الشيعة الثيوصوفية 
في نكنية فاطمة بأم أبييا » وفيا يتعلق بالفرافاش وصلته بالنفس المتتزلة إلى الوجود 
الأرضي يمكن أن يمد ذلك موذجا أصلاً ركيب الوحدة الازدواجية الي تكونت 
من النفس السماوية و النفس الأرضية . 


كول 


العشق في طابعه الروحي من خلال أساليب غزلية موروثة كان قد تم 
تكوينها ونضجيا الي . 


ولقد بدت هذه الرمزية على نحو نزر يسير حبى أواخخر القرن الثالث 
المجري ولكنها لم تلبث أن اندفع تيارها ني القرون التالية . وإذا كنا نتحدث 
عن رمزية الشعر الصوثي » فينبغي أن ننبه إلى أمرين » الأول أننا لا نقصد 
ببذه الرمزية في أشكاطا المتنوعة » أنها على غرار ما استحدثه الشعراء 
الغربيون من أساليب شعرية تعول على البناء الرمزي الذي اختلف في 
طبيعته وبنائه عن الأساليب الكلاسيكية والرومانسية » والثانى أن رمزية 
الشعر الصوي من حيث تعبيره بأساليب موروثة عن أحوال روحية 
وعواطف إلهية » ينبغي أن ينظر إليها من خلال تركيب غنوصي خاص » 
يكشف عن الحانب الميتافيزيقي في شعر الصوفية » وهو الحانب الذي 
يتحقق فيه على سحد قول كارل اسيل ز 88هم85ةل 821؟! نبض العلو المحايث 
إذ يباعد بيننا وبين اعتبارات العالم التجريبي وابتذال الحياة اليوهية » 
محرراً إيانا بواسطة الخيال وغير الحقيقي » بحيث يعدنا لبعد آخر من 
أبعاد الحقيقة وهكذا يبقى الفن الميتافيز يقى ضمن علامات العلو الى تنكشف 
بواسطة التصوف © . ١‏ ْ 


ومن بواكير الغزل الصوي قول أبي العباس أحمد بن سهل بن 
عطاء "٠9‏ ه/ 47١‏ م ٠‏ 


() علاطلعة ,ط : لاط 601160 ,قامققهل 1هك!ا 5ه لإاممومالطم 156 
.627 .52 ,أله زوقاأت عارملا بنعلة ,ممالطاه5 
() كان من ظرفاء مشايخ الصوقية وعلمائهم ء صحب الحئيد وابراهم المار ساني ومن 
فوقهما من المشايخ وكان أبو سعيد الخراز يعظم شأنه » انظر طبقات الصوفبة لأبي 
الثر اجم , 
تدا 


لحل 


7 عه ع إهاه 9 
عرية أجل الحب غصناً من الهتوى 


ام 


ول يك يتداري ما الهلوى أحد” قبي 


ع م ماس ١‏ ع سم 2 0 
وأعشب لي مرا من القمسر المحلسي 
وكل” جميع العاشقين هوام 
ذا سيو كان من ذلك الاأصضل 
250007 
عد دع لوعو مع لل 
أراك” معسدبي بفتور للَحْظ 22 وبالسشك المورّد من جّناكا 


وقول أبي منصور الحلاج ني سينية له 99 : 
وقد حيئرني طب وطراف فيه تريس 
وقد ول ديل الك ب أن القكرب تلبيس 
ولدينا ماذج أخرى من تلك الإرهاصات الأولى منسوبة إلى السري 
السقطي وابكنيد والشبلي وأبي سعيد الخراز وغيرهم من أشياخ الصوفية 
وروادهم في العصر الأول . 


(5) أورد الشعراني ني الطبقات الكبرى أنه بغدادي ٠ن‏ ذرية كسرى وأنه صحب الحنيد 
دالنوري و أبا حمزة البغدادي ونقل عنه قوله : شيشي في التصوف ابلنيد وفي الفقه 
أبو العباس ابن سريج وني الأدب ثعلب وني الحديث ابراهم الحربي / الطلبقات 
ج اص ١ى.‏ 

(*) انظر هذه الاشعار في الرمالة القشيرية نحقيق د . عبد المليم محمود ومحمود ين الشريف 
ط أولى هن 18 / كتخا ص كوم ء لازن . 

(1) داج أخبار الحلاج » نشره وعلق عليه ل . ماسينيون » ب . كراوس ١98‏ وهتان 
البيتان ضصمن أبيات أخرى رواها أحمد بن أبي النتح بن عاصم البيضاوي » وفي 
اكتاب الطواسين للحلاج فصل ١‏ رواية أخرى للأبيات , 


55 


ولعلنا نلاحظ في تلك الأشعار انجاهاً قوياً إلى الإهابة بالمرأة وبأحوال 
العشق الإنساني بوصفها رموزاً صوفية ذات طابع غنائي » لوح الشعراء 
من خلاها إلى عاطفة الحب الإلي . 

ولا يخفى ني ضوء هذه البواكير الشعرية ما أشرنا إليه من قبل » 
فالوفاء في الحب » وشعور المحب بالمعاناة » والعيون الوسنى واللحاظ 
الفائرة والخدود الموردة كل ذلك يفضي إلى تأليف الصوفية في تركيب 
رمز المرأة بين الشعور الذاتي الخالص والأوصاف الخارجية المحسوسة الي 
تخرق أحياناً في مزج جمال المءشوق بنزعة حسية شهوانية تزيد الرمز إبهاماً 
وغموضاً . وتكتفي أحيانآً أخرى بوصف العواطف الشخصية في أسلوب 
يذكرنا بالشعراء العذريين وما تداولوه في قصائدهم من تشكي الفراق 
والتفجع على الهجران والتغنى بعفة الب وطهارته وتجرده من أهواء اللذة 
ورغائب الشهوة » وبوقوف المحب على الأعراف بين طمع في الوصال 
ويأس من اللقاء . 

ومن بواكير تلك الأشعار الصوفية الي تلوح بالرمز الغزلي إلى 
عاطفة المحبة الإلحية قول أبي الحسين النوري* 148 ه/ 107 م ه أبياتاً 
كتيها الى أبي سعيد الخراز : 
لعَممْري ما استودعت سرّي وسره ١‏ سوانا حّذاراً أن تشيع” السرائر 
ولا لاحظتئه” مقئلتاي بتظلرة فتشهد نجوانا القلوبة النواظر 
ولكن' جعلت الوهم” بيني وبينه” ‏ رسولا” فأدّى ما تكن الضمائير 


() بندادي المنشأ والمواد » يعرف بابن البغوى » صحب سريا السقطي و محمد بن القصباب 
وكان من أقران انيد / الطبقات الشعراني ج ١‏ ص 4ل . 
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وقول اس بكر الشبلي : 
قال” سلطان” حيه 2 أنا لا أقبل” الرشا 
عي ا فل يتنه ل ى ٍ ا 

أظَلتْ علينا منك” يوم غمامة” أضاءت لنا برقا وأبئطى رشاشها 
فلا غيمها يدر فييأس طامسع ولا غيئلها يأني فيدر وى عطاشها» 

وإننا لنتيين في هذه الأشعار ما يتسم به رمز المرأة بوصفها تلويحاً 
إلى -حب إلي مستحوذ قاهر من ديالكتيك عاطفي وجداني يجمع بين 
الطبيعي والإبلي » بين الشعور الباطي ببكارة العشق وعذريته الطاهرة وبين 
الشهوانية الى تعبر عن نفسها في مظاهر استطيقية متنوعة » بين التجلي 
الإهي والصورة العينية المحسوسة : 

وربما كان في هذه الشواهد ما يكفي لإثبات أن الصوفية من العرب 
كانوا أسبق تاريخياً من شعراء الفرس الصوفبة في تركيب بناء غزلي رهزي تمتزج 
فيه عواطئ الحب الإنسانى عواجيد المحبة الإلهية » بيد أن الختصوفة من 
الفرس قد أضفوا على هذا الرمز الغزلي من شيالهم الآري المشبوب مما 
أثرى الأساليب الصوفية وفتح لا في طابعها الشعري آفاقاً واسعة من 
الإبداع :2 

ومن هذه النماذج الفارسية رباعيات سعيد بن أبي ادير وأشعار 
العطار وجلال الدين الرومي وحافظ شيرازي ومحمود شيسري » ومنها 
أيضاً ني الأدب الر كي شعر «نسيمي» و«غالب دده» وغيرهما من 
الشعراء . 


[(6©9 انظر في هذه الآبيات المنسوبة التوري والشبلي / اللمع للسراج عن 16؟ 20 


لحيل 


ومن تماذج الرباعيات المنسوبة إلى ابن أبي الخير لاه" أو 44١‏ ه / 
ا آل م قوله : 


قلت حدثني عن جمالك" من الذي يفول ببهجته وسناه ؟ 
فقال أنا وحدي الفائرٌ به ما دامتة في الوجود والحياه 
فاني أنا وحْدي العاشق” والمعشوق” والعشق” في منتهاه 
واني أنا وحدي العين المبصرة” ء وابممال” الزاهي والمرآه 


وقوله : 


ليله" ' الأنسن حداثت "ليت أحاديق لحب .والوضال 
ولير. اي سل صا صابن س#ااء 0 
أشي يشقض العهدودة” وستسجدى علي ك دلال 


سم امم 


وانقتضّت الليئلة” ولم حك من قصّة الحبّ إلا البداية 
ولا ذنب لليل ولكن”" قصة” الب ليس" ما نهاية )0 


وبدخول القرن اللحامس الهجري » يطالعنا صوقي مغربي منسوب 
إلى مدينة تلمسان بقصيدة نونية حافلة بالتلويحات والرموز الغزلية » وذلكم 
هو أيو مدين التلمساني 15ه : 94هه/ ١١٠١‏ : 1190م الذي كان 
من أشياخ التصوف والرواد الروحيين ني المغرب العربي ٠‏ 


وفي قصيدتهه تمترج الرموز الغزلية بالرموز الحمرية في أسلوب 


)1١(‏ ادوارد جرانفيل براون / تاريخ الأدب في ايران من الفردوسي إلى سعدي / ترجمة 
د . ابراه أمين الشوار بي ل ٠07‏ / 4 ص لمم بم 

(ه) انظر ي ترجمته / المقري : د نفج الطب ج: 54> الطيقات «الكبرى الشعراني ج١1‏ امن 
و ا وارجع أيضاً إلى ما 5 مي الدين بن عر بي عنه في النتوحات المكية » 
وأنظر المقال القيم الذي كتبه عنه د . عبد الرحمن بدوي في الكتاب التذكاري عن ابن 
عريي في الذكرى المثوية الثامئة ط 188 ١459‏ » ص 6١١8-1١؟١.‏ 

(ه) الكلمات الموضوعة بين أقواس » آثرنا : إصلاحها فكلمة يذكرني وردت في 
المشخطوطة مسبوقة بالواو » ووردت كلمة كل مئصوية والصواب رفعها . 


/ا15 


تلويحى صوني حافل بالعواطض الدينية المشبوبة ومن هذه القصيدة قوله : 


تقول" (ناس”) قد تملتكه” الموى 
خفيت بها عن كل ما عملم" الورى 
وإنى كما شاء الغرام” موحل" 
(يذكرني) مر النسيم.. بعترافها 
ولا عجب مني الحنين وذو الوى 
فلله ما أرضى فوّادي لمابه 
أوافت” قوماً ضمّهم مقعد” الهوى 
فهذا يُوَرَى بالغزالة غيئرةة 
وهذا بلبنٍ العطلف يبُدي صبابة” 
وذا في سرور 0 وذ :ل” 
وذا باسم” إذ نال" ما كان طالباً 
وذا خائف من قطلعه بعد وَضله 
وهذا محبا بالصّدود.. منعب” 
وهذا تساوى الوّصل” و 0 
وهدا يرى بالسيف منها إشارة” 
دعا باسمها الحادي ونحن على الغضا 
فجاد إلى أن أهدات الر كب نشوة” 
لعمرّك حتى العيس” انَل لا المسّرى 
وحتى غصرن” البان مالت ترما 
أهل' عائد” لي رقدة” كي أرى بها 


0 


فان جاءني بالقرب منها مبشر 


أجل' لست في ليى بأوّل من جنا 
وأظهر” لبنى والمراد” سوى لتبنى 
وإن ملت تمويا إلى الروضة_الغنا 
ويمطريتي الحادي إذا ياسمها غتى 
إذا شاقته شوق” إلى قصده حنا 
وذا الحال ما أحلى وذا العيش ما أهنا 
وان كان (كل') منهم” قاصداً. .فنا 
وهذا بعين السكر يستملح الغصنا 
وهذا يرىميلا” إلى المقلة الوسى 
غرام” وهذا بالنوى يظهرٌ الحزنا 
وهذا ع الدمع ة قد قرح الحفنا 
وذا بالرضى من حاله وتجد الأمنا 
وذا آخذ" بالصّد” من قربه مضني 
فأنى إليها يقطع السّهل” والحرنا 
فيشتاق” سعياً نوها الضر ب والطعنا 
فقلنا له بالله من ذكرها.. زدنا 
ونحن” على الآ كوار من طرب مللنا 
عجبت لشوق يشمل الرتّكب والبدنا 
وغنّت عليها كل” صاد.حة للكنا 
خيال” رسولٍ زئاً مضجعي وهنا 
وهبنت له (روحي) سروراً وما أغنى 


لودل 


حبينا بها ددهثراً وقد حكمتتا لنا ١‏ ونحن” بها نحيا يقيئاً إذا مثنا 
فلست أرى عندي الي تغيرآً ولامطرقاً فكراً ولا قارع سدًا 
وانى على ما أكد العهد" .. بيننا ‏ مدىالدهر لاسن العهود ولاحلناه 


ومن تماذج الشعر الغزلي الصوفي » أبيات منسوبة إلى أبي العباس 
أحمد بن محمد بن موسى بن عطاء الله الصنهاجي المشهور بابن العريف » 
وهو من صوفية القرن الحامس اذ توقي سنة لالاه؟4١١‏ وفيها يقول :ه 
ما زلتْ مذ" سكنوا قلبي أصون لهم' ١‏ لحظي وسمعي ونطقي إذ هم أنسى 
حلوا الفؤاد” فما أندتى ولو وطثوا صخرا لحاد بماء منه متنبجسٍ 
وني الحشا نزلوا والوهم يمخرجهم” فكيف قروا على أذكى منالقبس”0 

وإننا لنلاحظ ما طرأ على رمز المرأة في الشعر الصوثي من تماء وازدهار 
في القرن الخامس الحجري وما بعده » إذ امتزج بالطبيعة وما نحفل به من 
صور ومشاهد » فلم تعد الطبيعة بمعزل عن رمز اللخوهر الأنثوي » كما 
م تنأ المرأة عن الطبيعة في كليتها وشموها . 


وني الأبيات السابقة يطالعنا شبوب عاطفي وانتشاء بهبة المحبة الإلحية 

التي بدت الأنثى رمزاً عليها وتلويحا إليها . 

() قصيدة أبي دين التلمساني / خطوطة ضمن مجموعة » مكتبة الأزهر (149) أباظة 
7+1 آثرنا اضافة كلمة (روحى) للبيت الذي أو له :فان جاءئي بالقر ب 5007 
حت يستقيم الوزن . 

(») أبو يعقوب يوسف بن يحيى التادلي المعروف بابن الزيات/ التشوف إلى رجال التصوف » 
نشر وتحقيق أدولف قور / طبعة الرباط ١408‏ » مطبوعات معهد الأيحاث العليا 
المغربية » ص 45 »6 لا9, 

)0 راجع فيا يتعلق بابن العريف / نفحات الآنس لامي وشذرات الذهب / و العير 
للذهبي واين شلكان بد ء وانظر لابن العريف كتابه / محاسن المجالس نشره أسين 
بلائيوس 1571١‏ . 
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والحق أن الصوفية مم يدوا عوضاً أو بديلاة بغي عن الثر كيب الرمزي 
في أشعارهم الغنائية الي تصف لواعج العشق الإللمي » وذلك أن العلو قي 
محابئته الحية » إذا #لى للعيان بضرب من الشهود لم يتسن الصو أن يعبر 
عن العاو ي تنزله وتدليه وتجلياته في الصور » واستحواذ حضوره على 
الباطن بالإستيلاء الذي تولده المحبة » إلا إذا أهاب في تعبيره بالرا كيب 
الباطن بالإستيلاء الذي تولده المحبة » إلا إذا أهاب في تعبيره بالتراكيب 
الرمزية اللي لا تكشف بقدر ما تحجب ولا تضيء بقدر ما تبسط مزيداً 
من الظلال » ولا تصرح بقدر ما توميء وتلوح من وراء حجاب . 


ولسنا بحاجة إلى أن نوكد مرة أنخرى على أن الّر كيب الشعري لرمزية 
الغزل الصوني » إنما هو تر كبب للحقيقة في منظورها الإلي » ومنظورها 
الإنساني بحسبانه مظهراً للإلي » ومنكشفاً لعيان التجلي » وبنية تنحل فيها 
الأنثى إلى شفرة يقرأ فيها الشعور لغة من لغات العلو مفعمة بالرموز . 


وعلى الرغم بما في قصيدة أبي مدين من كشف وايضاح للرمز » 
نتبينه في قوله «وإن ملت تمويباً إلى الروضة الغنا» وقوله « وأظهر لبنى 
والمراد سوى لبتى» » ما يجعل الدلالة الرمزية باهتة وغير موححية تماما » 
فاننا مع ذلك نقع فيها على اتحاد الروحي والطبيعي » ونظفر في التعبير عن 
هذا الاتحاد بلغة تذكرنا بالشعراء الغزليين » وهى لغة صاغها أبو مدين 
وغيره صياغة مرموزة تتجلى فيها القيمة الاستطيقية للمحبوب في مظهريها 
الحسي والثالي » ويتعائق فيها المظهر الفزيائي في برانيته » والشعور الباطن 
بالتعالي والتعفف والمعاناة » وليس طله الوحدة من دلالة سوى أن الحمال 
المحسرس في مظهره الدنيوي الداثر إثما هى رمز على جمال سماوي نعالد. 

وني لغة أبي مدين الشعرية تحوير صوفي لكثير من الصور الشائعة 
والتراكيب المتداولة والأساليب الموروثة بوصفها غطأ تعبيرياً مستق را 
فالروضة اللفاء » والنسيم الرقيق » وعرف المحبوبة في طيب نشره الذي 
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يسكر الخواس » وتعلق المحب به في فتشية طاغية » والحادي الذي جعل 
يعني للقافلة إذ يسوقها مترناً باسم المحبوبة » حبى أغذت الإبل سيرها 
الإيقاعي منتشية باللخداء » كل ذلك صور مستعارة من الشعر الغزلي الذي 
كلف بوصف الديار النائية والرحلة المهلكة وما يعانى المحب من قطيعة 
وهجر حيئا » ووصال ولقيا حيناً آآخر . ْ 

ولقرد الترم الشاعر بالتقاليد الفنية المرعية لدى المتصوفة في رموزهم 
وتلوبحاتهم الي يبيبون فيها بتراكيب تبدو من ححيث بناوها اللتارجي 
ذات سمة حسية خالصة » لكنها تتجاوز المحسوس في ححركة تبادلية 
صوب المعاني بوصفها تجليات ينكشف فيها الحب الإلمي في شموله 
ونجردذه . 

ولا تخفى هذه الخاصية الحسية الى نلمحها بي صور الغزلان الراتعة 
والأغصان امائسة والأعطاف اللينة والعيون الناعسة الى رئقها الوسن » 
وكلها صور -حسية ذات طابع شهواني مسقطة على أحوال ومنازلات 
إغغية وفق ما يقتضيه الرمز من نجسي المعاني وتشخيص المجردات » والتعبير 
بواسطة الر كيب التخيلي لالمحسوس عن عاطفة الحب في تجليها الثنائي . 

وني هذه الأبيات وصف لتلون أحوال المحبين ني المحبة » فهم بين 
مسرور بقربه » مستأنس بوصله» ومتخوف من تأي » محزون لقطيعة 
وجفوة » أما الشاعر فقد استرسل مع أمانيه وتشوفه إلى الرقاد » عسى أن 
يطرقه طيف المحيوبة وخيالها وهو غير باخل بروحه أن بيبها لبشير ؛ 
مقيم على حاله لا يريم » فلات حين ندامة وخيانة لعهود المحبة » حول 
عن مواثيق العشق . 


وربما اشتبهت هذه القصيدة علينا بأشعار الغزل » إلا أن الموقف ذاته 
يعيننا على بنائها الرمزي وني ضوء ما أهاب به بعض الشراح من تحليل 


١ 


لقصائد الشعر الصو » يمكن أن نجد وفق منهجهم لكل صورة تلوياً 
ولكل لفظة إشارة ورمزاً » لكن لا يخفى أن هذه الطريقة في تناول الشعر 
تحطم الكيان العضوي » وتفسد البناء الفى الى القصيدة » بحيث ينحل 
في نباية الأمر إلى جزئيات منتشرة . 

ولئن تشككنا في قيمة هذا المنهيج الدرئي الذي يفكلك كلية اليناء ولا 
يعيد تر كيب اللخحزئيات » لقد بات لزاماً أن ننفذ إلى الجوهر الشعري 
الساري في التراكيب والصور التقليدية » وأن نكشف عن الإسقاطات 
الرمزية في أشكال التعبير الموروثة » هذه الإسقاطات تحيلنا مرة أخرى 
على النشاط التخيلي الذي يركب المحسوس على نحو ما يتمثله الشاعر 
ويتصوره بحسب ححياته الوجدانية الباطنة . وي سياق الكشف عن الإسقاطات 
الرمزية نلاحظ أن الشاعر يقر يجنونه الإلمي » ملوحاً بأسماء المعشوقات أو 
قل بالخوهر الأنثوي ني دلالاته الحصبة إلى حبه الحقيقي الذي انتهى فيه 
إلى ميدأ الوحدة الدوهرية الشاملة . 

وتكون هذه الواحدية نواة الرمز في القصيدة بأسرها » فهو لا يشهد 
بعد إلا الوحدة ظاهرة متجلية في تنوع الصور وتكثر الأشكال الي توحي 
بامتزاج المرأة بالطبيعة » وهو لا يعاين إلا الواحد في تليسه بالمحسات 
والأحوال الباطنية المتياينة . 

وباشتعال قبس العشق وتأججج ناره الإلهية » يزداد شوق المحب وححنيئه 
إلى العرف الأقدس والنفس الرحماني الذي تداعى إلى باطنه بتشمم النسيم 
الذي تطيئب بروائح المحبوية » إذ إن هذا النفس هو الذي نفس عن 
الأسماء الإلية ما كانت تجد من كرب حال بطونما ء» لأنها لا تفتأ 
تتعشق العالم لتظهر سلطانها في أعيانه . 

ولكن فيم شوقه يعاين في التجلي الحضور الإلي الدائم ؟ وإلام 
محنانه و صبابته والمحبوب ليس يغائب عن العيان ؟ إنه شوق إلى التجليات » 


1١و‎ 


لأنه لما كان التجلى في الصور لا حد له » كان الشوق أيضاً بلا حدود ؛ 
فهو شوق إل ما لا يتناهى على نحو لا ممائي . 


وقد لوح الشاعر إلى المحبة ني أحواها المتعارضة » فهو يوافق المحيين 
رغم تعدد مقاصدهم بن حب إلي » وسحب روحى © وحب طبيعى »© 
إذ تتول هذه الأنواع كلها إلى ميدأ الواحدية ابدوهرية الي تنتظم تشعب 
النوايا وتعدد الاتماهات . 


وني أبيات ابن العريف الثلاثة » نتبين نمطية الثر كيب الأسلوبي ني 
الالتاسي حوره وسيل الحيه عي لقره إن نان ويا زاف العا قا 
وي تمكن المحبوب من الفؤاد الذي اشتعل بنار المحبة » وليس عسيراً أن 
نظفر بهذه الصور والمعاني في شعر الغزل العذري المجرد من الرمز والتلويح » 
ولو أثنا أبقينا الأبيات على ظاهرها اللمباشر » ووقفنا عند حد الدلاللات 
الخارسجية » لما شق علينا أن نسلكها في شعر الغزل الإنساني . 


ولكننا في ضوء ما عرضنا له من أن الصوفي "يبيب بلغة العواطيف 
الإنسانية ليتأدى منها إلى التغني بالحب الإلمي » تخلص إلى تر كيب الأساليب 
والدلالات على نحو يقربنا من رمزية التعبير عن اتساع الآنا الباطن المعبر 
عنه بالقلب » لنجل العلو وبطونه في المحب وتمكنه من الشعور الداخلي » 
بحيث يندى القلب بالعشق السماوي » وينشرح لتلقي أسرار المحبة » حى 
إنه ليتحجر على المحبوب فلا يروم عنه فكاكاً ‏ ويم عليه فلا يتسع 
لسواه 4 إلا من حيث تبدو الأسواء صوراً يتنوع عليها التجلي . 

وني أبيات ابن العريف يتسع الرمز ليشمل التعبير عن تكريس القوى 
والتوارح كلها للمحبوب »2 وهو تكر يس تابع من التحقّق بالوصلة 
والقرب والإثتناس بمن استولى على ظاهر المحب وباطنه . وهكذا 
تتمدد دلاللات الصور إذا ما ركيت بواسطة الرمز » على نحو نتصل من 


١ 


خلاله يبذا الب الذي يحيل الحامد محياً والساكن متحر كا » والخامد الصلد 
لبنآً رخيا يتفجر منه الماء رمز الحياة واللحصب والنماء . 

ونلاحظ ني أبيات ابن العريف تعبيراً عن تيارين يتنازعانه في شكل 
مفارقة: تيار التجللى الخيالي الذي يجعل المحبوب محضراً بواسطة التمثل الباطن 
لعلو في ظهوره لعيان المشاهدة متلبس بالأشكال من حيث إنه يوخذ في حد 
كل صورة من الوجه التشبيهي» وتيار الوهم الذي يثيره تعلق الشاعر من 
ناحية أخرى بتنزيه المحبوب . 

وبانتقالنا إلى القرن السادس الحجري » يطالعنا صوفيان كبيران » 
بمجموعة من القصائد الغنائية ذات الطابع الرمزي » أما أولهما فانه شرف 
الدين عمر ابن الفارض كلاه : 589/ 118٠١‏ : ه١١‏ الذي عثل نباية 
النضج الفي للشعر الصوثي ني المشرق ء وأما ثانيهما فهو محي الدين بن 
عربي 154٠ : ١١55 / 598 : 55١‏ الذي كان يسهم إلى جانب كتبه 
الميتافيز يقية بأشعار لا يلو بعضها من قيمة فنية حية . 

وف أشعار ابن الفارض - وهي قصائد ارتبطت بالانشاد والسماع ‏ 
نلاحظ الدلالة التلويحية في رموزه الشعرية الي أهاب فيها بابدوهر الأنثوي 
إذ وصف من خلال العواطف الإنسانية وابخمال الأرضى الزائل » حبه 
الإلي وتعشقه بالحمال في علوه واطلاقه » تميزا في هذا الوصف الشعري 
بين الحمال الحقيقي المتسم بالورحدة والشمول والأبدية » وابكمال المجازي 
أو المعار بحسبانه مظاهر متنوعة للتجلي ولئن عدل ابن الفارض عن امال 
المفيد » لقد بات هذا الحمال الإنساني المتشخص في الأنثى » تعيناً للالهى 
الذي لا يشاهد بمعزل عن النجل في الصور والأشكال المحسوسة » وهو 
من هذه الوجهة انفتاح على العلو وشفرة موحدة بين الروحي والفزيائي 
في إيقاع متكامل . 

و كثيراً ما يعول ابن الفارض في التغي بحبه الإللمي على ذكر الشعراء 


تن 


العذريين الذين هاموا ععشوقامهم » وتغنوا ببن في قصائد رومانسية رقيقة . 


وها دوذا يقول في ثائيته الكبرى : 


ىاه 


وصراح باطلاق الحمال ولا تقل 
فكل” مليح حسنه من جمالها 


وى ه 


بها قيس لبنىهام بل كل عاشقٍ 


وتظاهر للعاشاق في كثل” مظهر 
ففي مرةر لبنى وأخرى بثيئنة 
وما القتوم” غيري ني هواها وإنما 
ففي مرة قيساً وأخرى كثيراً 


قا" له بل 5 1 ملءحة 
5 03 ساك 000 
كمجنون ليل أو كشير عرق 
من لبس في أشكال يق بديعة 
واو 8 أدعى بعرة” عرّت 
5 و 2 5 وام ٠‏ 3 
ظهرت هم للبس في كل هيثة 


و فص 


حم الى تراه 2-5 
وآونة أبدو جميل .. بشينة 00 


وتنطوي هذه الدلالات من ناحية الرمز الصوي على رفع التعينات 
االخزئية إلى مستوى التجلي الإللمي » ورد امال الأنثوي إلى الكمال العالي 
المطلق الذي لا تعين له في نفسه » والذي مخال التعينات الحميلة » مع بقائه 
على ما هو عليه من حيث الوحدة والإطلاق . ويكشف هذا الذوق الصونى ' 
من تحقق به أن الوجود الواحد المطلق له مظهران » مظهر من حيث العلو ” 
والتنزيه واللاتعين » ومظهر من -حيث التنزيل والتجل في الصور والتشبيه 
والتعين » بحيث تبدو هذه الثنائية تعبيراً عن حقيقة والحدة 9 , 

ومن العاذج الي أهاب فيها التركيب الرمزي بقوالب أساوبية موروثة 
عن شعر الغزل الذي امتلاً بوصف الرحلة المهلكة والإبل الضامرة والصحارى 
الشاسعة وبذكر الأماكن والأودية والخبال » قول ابن الفارض : 


)١(‏ ديوان ابن الفارض / جمعه رشيد بن غالب وعليه شرح البوريي والنابامي المطبعة 
الخيرية ط 1١‏ ه. 

(69 انظر / رسالي الماجستير / الخصائص الفنية و الخصائص الصوفية في شعر أبن الفارض » 
ص 29م . 


١ا/ه‎ 


اي 575 شام ##اى 00 5 عمس اه 
دج النسيم سر ى من الزوداءم هدر فأمحيا 0 
أهمدى لنا أرواح لاجد عسرفه فالجو منة ‏ مسعشيار الارجاء 
يا راكب الوجناء بلغت المنى 2 علج بالحمى إن جرت بابسرعاء 
وإذا وَصَلْت أتيْل سلع فالتا فالرفمتين فَلَعْلَم فشظاء 
فاقئرَ السلام: عبْرَيْب ذياك الذُوَى 2 من مغرم دآنف كثيب نساء 
وقوله ف قصيدة أخرى : 
أوميض” برق بالأبتيئرقلاتحا أم في ربى نَجِد أرى مصباحا 
يا راكب الوجناء وقيت الردى إن مسبت حرناً أو طوَيت بطاحا 
سا ابر هم 


وسلكت تمان الأراك فَعْي إلى واد هناك عتهدا'قه فَيادما 
وإذا وَصَّْت إلى ثنيدّات اللتوى فانشد” فؤاداً بالأأبيئطح .. طاحا 


وإننا لنظفر في هذين النموذجين بتراكيب وصور شعرية ليس فيها 
إبداع أو إضافة جديدة » فالشاعر يحدثنا من خلال صور تعكس إحساسات 
بصرية وشمية وتصف أسوالا” وجدائية خاصة بالتجربة الصوفية » عن 
العرف الشدي والنسيم الرقيق والأودية الفياحة » والأعراب المقيمين باللوى» 
مازجا هذه الصور بتركيب طبوغراني يتشبث بذكر الأماكن والبقاع » 
واله ليستعين في شعره بالناقة الشديدة الي تطوي البطاح وتجوب الهزون » 
ويشاكل في رمزية موحية بين وميض البرق إذ يبدد حالك الظلام وليل 
العامرية إذ أسفرت فحار الليل نهاراً والمساء صباحاً . 


وتفضي بنا هذه الصور والقوالب الأسلوبية الموروثة إلى بناء رمزي 
شامل يتخدذ من المحسوس سبيلا” إلى اللا سوس » أو قل إنه يضايف بين 
لمرئي واللامرئي والمجرد في صرامته وخلوه من الأشكال والمجسم في 


١ا/ك‎ 


تلبسه بالصور والمظاهر 3 والمحدود المتناهى واللا دود اللامتناهى 4 
والداثر الغانى والأبدي البائي » في وحدة تركيبية تنتظم الأضداد . 


وقد تفطن الدارسون والشراح لما يتسم به الشعر الصوفي من طبيعة 
رمزية ما جعلهم يتعجاوزون الدلالات في مباشرما إلى تقصي هذه الدلاللات 
من حيث ما توسحى به من معان وألحوال وأذواق ومقامات » وبدت لهم 
الأساليب الشعرية » موسومة بتركيب إشاري عبروا عنه بالكناية » وهذا ‏ 
أعني التمييز بين الرمز والكناية ما سوف نعرضس له في سياق آآخر . 


ويعيننا عبد الغنى النابلبى في شرحه » على معرفة شبىء من هذه 
الرموز فأرج النسيم كناية عا محمله الروح الأمري المنبعث عن توجه أمر الله 
من علوم المعارف الإلمية والتقائق الربانية » ونجد كناية عن الحضرة الإلهية 
الأمرية » والورجناء وهي الناقة الشديدة إشارة إلى النفس الشديدة القوة 
لاطمئنانها إلى أمر الله » أما الأماكن البى ذكرها الشاعر فانها كناية عن 
مقامات وأحوال97؟ . ْ 

وهكذا يدخلنا الشاعر في نسيج لغوي منكشف من حيث الدلالات 
الخارجية والتركيب الظاهري الصور » مبهم ملتف بالغموض من تحيث 
القصد اللامباشر الذي يتجلى لنا من خلال الحسية المباشرة » وترسم الأشكال 
والصور المحسوسة من هذه الوجهة المجال المرموز الذي تتحرك في إطاره 
الألفاظ بواسطة وعي رمزي يثبت بالصورة الحسية ما يتجاوز المحسوس . 


وعلى هذا النحو نقرأ قول ابن الفارض : 


هل نارٌ ليل بدت ليلا" بذي سلم أم' بارق” لاح ني الزؤراء فالعدم 
أرواح تَعْمان هلا" نسمة” ستحرا 2 وماء وجثرةة هلا” نهلة” بفسم 


. لاض‎ - 1١54 شرح ديوان ابن الفارض ”5 »ا ص‎ )١( 


لاا الرمز الشعري ‏ ؟١‏ 


يا سائق الظعن يطوي البيل” معتسفاً 
عنمجٌ بالحمى يارعاك الله مسعتمداً .. 


اسل صم #8 


وقف بسلع وسل بالخزع هل مطرت 
وقوله في قصيدة أخرى : 
خفلف السير واتئد” يا حادي 
ما ترى العيس بين سوق وشوق 
ف للا ليان يي 
وتحفت أنحفافتها فهي لمشي 
وبراها الوتى فَحَل” .. ُراما 
عتمْرك” الله إن مررتة بوادي 
وسلككت الثقا فأوؤدان .. .. ودا 
وتدانيت من ختليئص فعسلفا 
ووردت الجتَمُوم فالقصر فالدك 
وأتيلت التنعيم” فالزاهرً الزا 
وعبرت الحتجون واجتزاتفاختر 
وبلغت الخيام” فابلغ سسلامي 


طلي السّجل” بذات الشيح من إضم 
خميلة الضدّال ذات الرّند والخرم 


بالرقمتين أثيئلات بمتسسجسم 


بفؤادي 
لربيع الر جوع غرثى صوادي 
غير جلد على عظام سوادي 
من وتجاها في مثل اجمر الرماد 
خلها ترتوي ثماءة الوهساد 
يبع فالدامنا فبلدر ساف 
ن إلى رابغ الروي التماد 
ن فَمِن المهران. ملقى البوادي 
ناء طبرا مناهل” السوراد 
فر نور إلى ذ رف الاين 1 
ثت ازدياراً مشاهد الأوتاد 
عن حفاظ عنردُبَ ذاك التادي 


إها ,اليك ساق + 


ونلاحظ في هذه الأشعار إهابة ابن الفارض بالشكل التقليدي للقصيدة 
الغنائية وامتزاج المرأة بالطبيعة الحية في تنوع مظاهرها وتقلب أحوالها » 
والحاحه الششديد على ذكر الأودية والمرابع والأماكن الي كان ورودها ني 
الشعر القديم علامة على اغئراب مكاني أملته ظروف البيئة والمناخ » وليس 
هذا الإغتراب المكاني النابع من الحنين إلى مواطن الأحبة » سوى إسقاط 
لاغير اب آنتخر ذي طابع عاطفي و-جداني » ومن هذا الشعور الباطن بالاغتراب 


١م‎ 


انبثق في الشعر التقليدي وصف الرحلة والقافلة والناقة التي ألم بها الآين 
والكلال . 


ولم يد الشعر الصو بأساً من الإهابة بالرحلة والاغتراب المكاني 
والروحي وهزج الطبيعة إن في جمالها وإن في جلالها » بوصف ححرق المحبة 
وتلون أحو الها من خلال بثينة وعزة وليلى العامرية ١‏ التي لم تبلغ هذه الغاية 
من الرمزية » إلا للا تضمه من قوى روحية ساغ معها أن تتزل هذه المنزلة 
العالية في تعبير المتصوفة » وكل ما هنالك من فرق بين ورودها في شعر 
قيس بن الملوح والمعبى الذي سجاءت عليه في شعر ابن الفارض ونص عليه 
شراحه » هو فرق في رتبة الرمز ودرجته ودلالته )© . 


وني أبيات ابن الفارض ينركب مزيج شعري من الررحلة والصبحراء 
والأعشاب الشذية والراحلة المجهدة وأرواح نعمان وماء وجرة والأباطح 
المنبسطة والحزون الصعبة والبرق المومض والمطر المنسجم » وتدخل هذه 
الصور الشعرية التقليدية في بناء شكل تركيبي من أساليب القصيدة الغنائية 
والرمزية الصوفية الي تلوح من وراء حجاب . 

وتوبخحنا هذه الرموز ني شعر ابن الفارض كا نلج في حلم » وعندئذ 
تنبعث الصور كلها بما تنطوي عليه من سحسية عينية » وتتحدث القصيدة إلينا 
بالصور كا تحدثنا الأحلام بلغة الأشكال » وهكذا ندخل القصيدة كا لو 
كنا تعير حلماً ونفسر رويا . 


ويتيح لنا التعرف على الرمز في كليته وشموله » أن نكشف ما بين 
الصور الحزئية من علاقات تثول في لماية الأمر إلى تركيب نسق شعري 
)١(‏ د . لعلفي عبد البديع / النركيب اللغوي للأدب » ص ١١8‏ . 


الملا 


ما يركبها الخيال » تنويعا لوحدة جوهرية كامنة في الأنى بوصفها رمزاً 
على الحب الإلي ؛ للا تضمه من معان روحية . 

وصوب هذا الرمز ابلحوهري » تتجه الصور كلها مشربة في حسيتها 
بدلالات تلويحية نابعة من تجرية الحب الصوي المفعم بأحوال وجدانية مشبوبة. 

وهكذا ينتهى ابن الفارض كنا انتهى غيره من شعراء الصوفية إلى 
موازاة وممائلة » إذ تشاكل الرحلة إلى ديار المحبوب في الخارج بوصفها 
نمطية أسلوبية ثابتة » رححلة أخترى روحية » تساق فيها النفوس السالكة 
الطالبة الوجود الواحد اللَق » كما تساق الظعائن وتحدى الإبل » ومثلما 
تطوي العيس المفاوز المهلكة تطوي تفوس المحبين في السفر الروحي 
الشواغل القاطعة والعلائق المانعة . 

وكا مر قافلة المسافرين بعيون الماء » وقد سطا الليل على الطبيعة 
بظلمات بعضها فوق بعض » وتشاهد في ترحالها ناراً تشب لمقرور أو 
ضال ؛ عسى أن يبتدي بضرئها » وبرقاً يخطف سناه الأبصار وتصافحها 
نسائم الأسحار الرقيقة مضمخة بالشذا يبب من خمائل الرند والخزامى » 
كذلك يقطع المحبون في تربصهم بالتجليات الإلية ٠سافة‏ نفسهم الي 
بدت لهم حجاباً على الحقيقة » وإذ يسرون إلى المحبوب ٠»‏ تلفهم ظلمة 
الأكوان دليل العدم » وبيما هم آخذون في السرى يلوح هم التجلي الإلي 
في الثار » رمز الوجود الإلمي في سطوعه وإحراقه وهدايته »ما لاح من 
قبل لموسى » وتبب عليهم نسائم الأنفاس الرحمانية الي إليها يسئروحون» 
ويقعون على العلم العرفاني ماثلا” في عيون الماء . 

ومن ابكدير بالملاحظة أن النابلسي في شريحه ديوان ابن الفارض » كان 
يبحث عن المناسبة بين الرمز والمرموز إليه فأصاب حيناً وأخفق حيناً في 
الكشف عن العلاقة بين الصور اللسية وما ترمز إليه » وليس أدل على 
هذا الإخفاق الذي أدى إليه إغراقه في الاستسرار » من أنه فسر الأماكن 


١مم‎ 


الي أشار إليها ابن الفارض لا بينه وبينها من صلة روحية تررجع إلى إقامته 
متجرداً بي الحجاز .خمسة عشر عاماً 3 تفسيراً فيه قدر كبير من التمحل 
والصنعة » وقد أول النابلبي وادي ينبع والدهناء وبدراً والنقا وأودان 
ودان والحرار وقديداً وخليصاً وعسفان ومر الظهران واللحموم والقصر 
والدكناء » بالعلم الإلمي » والنفس الكلية المسماة في لسان الشرع باللوح 
المحفوظ والطبيعة الكلية قبل أن تصير أربعة حرارة وبرودة ورطوبة 
ويبوسة »والعرش المحيط » والكرسي » وأفلاك المشئري والمريخ والشمس 
وعطارد والزهرة والقمر » والعناصر الكلية الأربعة © . 

ومن السهل أن نميز في هذا الشرح أمشاجاً من الأفكار والتصورات 
المختلطة بالتنجيم والفلك والفلسفة الطبيعية اليونانية والتصورات الإسلامية » 
وقد حاول الشارح أن يذيب هذا التصور الكوني في أصول التجربة الصوفية 
داخل إطار غنوصي يسوده طابع الاستسرار 99 . 

ومن أشعار ابن الفارض الي تمتزج فيها رقة الغزل الصوئي بوصف 
مشاهد الطبيعة في بلاد الحجاز » قصيدته العينية الي قال فيها : 
برق" بدا من جانب الغَوْر لامع أم ارتفعسّت عن وجه ليلى البراقع ؟ 
أنار الفضا ضاءت وسلمى بذيالغضا 2 أم ابتسمت ع) حكتتئه المدامع 
وهل لعنلم الرعد المتون"..بلعلم وهل جادها صوب من المزن م 
وهل أردن ماء العذيب وحاجر2 جهارا وسرّ الليل بالصبح ع 
وهل عتذبات الرّئد ييقلطفنؤرها وهل سلمات بالحجاز أيانع 
وهل قاصرات الطّرفعين بعالج على عهدي المعهود أم هو ضائع 
وهل فنيات بالغويئر يسرينني مرابع لعلم لعم تلك المرابع 


)00( انظر شرح النابلسي على ديوان ابن الفارض »ءج ' ص4" : كلا. 
(0) الظر الخصائص الفئية و الخصائص الصوفية في شعر ابن الفارض » ص لام . 


كما 


وهل رقصت بالأزمين ...قلائص22 وهل لقباب البيض .. فيها تدافع 
وهل سلّمت سلمى على الحجرالذي به العهد” والتفّتت عليه الأصابعم 
٠. 3 0‏ .ام# : ال ل 
وهل رضعت من دي زمزمرصعة فلا حرمت يومآ عليها ..المراضع 
ار مودي كي اير قو ال ل إل 
وي هله القئصيدة كا 2 غيرها من القصائك 6 تشخص الرموز مر بة 
الحب الإلمى » وتبيب بالصور العينية المحسوسة البَى تتداخخل فيها المرأة 
والطبيعة في بناء رمزي إحالي . وقد نوع الشاعر وصف الطبيعة » فرأيناها 
في جلالها وفي جماطا . 


أما جلالها فيطالعنا في التعرف على مظاهرها تعرفآ مشوباً بالصراع 
والمقاومة إذ نتأمل في مظهرها الخليل » ما تحيش به من قوى هائلة تعصف 
بالأنا من حيث تشعر بالضضآلة والانزلاق إلى العدم » وهذا ما نراه في ثلاثة 
الأبيات الأولى » ماثلا” ني البرق يشق الآفاق ويغشي الأبصار » وني النار 
تأجج ني ظلمات الصحراء المترامية » وني الرعد يدوي ببزيمه الذي يذكر 
بطبول الرحيل . 


وبهذه المظاهر الخليلة امتزجت مشاهد من الطبيعة موحية بابلكمال الذي 
نتعرف فيه على الأشياء دو نما صراع أو مقاومة » إذ نتأمل الأعشاب الشذية 
ولتشمم عرفها المسكر » ونيصر بالنور بضياء مسكوب » ونتايع النسوة 
الخفرات اللائى تذكر عيوتهن بعيون البقر الوسحثيى ٠‏ والنوق الراقصة 
والقباب المتدافعة في موسم الج . ١‏ 

وتدل هذه المشاهد الطبيعية على تقلب مشاعر ابن الفارض بين الخلال 
تارة والحمال تارة أخرى » كا ينببىء تساوأله في البيت الأول عن الحضور 
الذي يحقق عيان الوحدة في مشاهدة التجلي الذي يتنوع في الصور والأشكال 
إذ التجلي مرتبط بالظهور » فما الذي أظهر العلو ني تجليه المحايث ؟ أهو 
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البرق في سطوعه ولمعانه أو وجه ليلى القسيم إذ أزاحت عنه النقاب ؟ أهي 
النار المشيوية أو ثنايا المحبوبة تبسم عن لوَلوٌ نضيد ؟ 

إن هذا التساول الملح يكشف عن رمزية التركيب الثيوصوني لحضور 
الإله المتسجلى في أعيان العالم المتنوعة وأشكاله المختلفة . ومن خلال هذا 
التساول فرى الحجيج تتدافع يهم القلائص والقباب المضروبة ني أباطح 
الصحراء وعلى متون النياق » تمتلىء بهم الشعاب وهم يتسابقون إلى استلام 

وعلى عادة الشعراء العذريين في ذكر المحبوبة الذي يطفىء حرق 
العشق يتمنى الشاعر أن يبرد أصحابه بذكر سلمى ما يزخر به باطنه من 
أوار . وهكذا تبدو الرمزية الشعرية في القصيدة مفهومة وعالية على الفهم » 
منفتحة على اللانهائي في تنوع تجلياته الي لا تنفد » ومنغلقة على حدس 
فردي مبلع . 

ومما يتمم التركيب الثيوصوني للرمز » اتجحاه الشارح إلى الكشف عن 
ضرسه من المناظرة بين الدلالات الوضعية لبعض المفردات وما تنطوي عليه 
من رموز بتجاوز الوضع اللغوي المباشر إلى مدارج ميتافيزيقية مرتبطة 
بالتجربة الصوفية » وتظهرنا هذه النزعة العرفانية المستورة على طريقة فهم 
الرموز 5 إطار تناسب بين اأدلالة الوضعية والدلالة المجردة ٠.‏ 

ومن أمثلة هذه الطريقة الشكلية أن يفسر الشارح أسماء الأعلام تفسيراً 
يغرق قي نزعة لفظية لا تخلو من دلالة وإن ل يتطلبها الرمز في ذاته » فحاجر 
وهو عللم على مكان قي بلاد الحجاز » تلويح إلى حضرة الغيب المطلق ١‏ 
لأنه جور عليه بالنسبة الخلق » أما عزة فيشير اسمها إلى المحبوب,الحقيقي 
الطرف رمزاً بمت بسبب إلى أصول غنوصية » إذ إنمن تشخيص لنفوس 
المحققين العارفين . ولقد رأينا من قبل بي الأصول التارحية لرمز الأنى » 


م1 


مدى ما بينها وبين النفس من مشاكلة ومما يزيد هذا التائل قوة أن هذه 
النفوس الى رمز إليها بالنساء القاصرات الطرف » لا يمد أصحابها نظرهم 
إلى شي ء سوى اللله 4 لأنهم لا ببصرون غيره )0 . 

وي إهابة ابن الفارض بأساليب الغزل ورمز الأنى الي بدت في 
الغنوص مشربة بطابع جامع بين الفعل والإنفعال » ورموزاً لتجل إلهي 
محايث في صورة أستطيقية » نلاحظ كا أسلفنا القول تركيباً شعرياً يوحد 
بين مظاهر فزيائية في المرأة لا تخلو من سمة شهوانية » ومشاعر المحب الي 
تغرق في العفة والتطهر وقد أخذ هذا التركيب الذي لا يخلو من مفارقة 
مائلة في المضايفة بين هذين المظهرين قُِ تضادها الحاد »؛ ينمو ويتسع لدى 
شعراء آرين » وليس أدل على ذلك من قول ابن الفارض في اليائية : 
با أمل” الود" أتي ستكرو2 ني كهيلا” بعد عرفاني فت ؟ 
وهوى الغتادة عتمئري عادة2 يجللب الشيب إلى الشاب الأحي 
سمي من مقلم أجفانكثم”2 وبمعول التنايا لي دوي 
زاشراق لفناكى وميا لاطي اللانناك اللمدي 

وهي أببات تظهرنا على رمزية المرأة متجلية في جمال إغوائي تراه 
في الأجفان السقيمة والثنايا المعسولة الرضاب » والوجه القسيم الوضيء 
والشفة اللمياء الى تظمأ لها القاوب . 

وإلى هذا الطابع المليء بالفتنة المغوية » أضاف ابن الفارض طابعا آخر 
إلى رموزه الغزلية استقاه من رومانسية الشعر العذري الي اغرقت أبا 
إغراق في التحدث عن تمنع المحبوبة ومشقة الوصول إليها ووصف اغئراب 
المحب عن الأوطان وأنسه بالوحش وتذكره ليالي الوصال الي كان يختلس 
فيها لذته اختلاساً » نقرأ ذلك في قوله من تائيته الصغرى : 


.3١١ه‎ : ١١6 انظر شرح الديوات النابلبي » ج ؟ ص‎ )١( 
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فلى بين هاتيك الخيام 
حجبة” بين الأسئة .. والظي 
منعة” لع العذار تقابها 
وما غدرت في الب أن هدرت دمي 
جمال” محيّاك المصون” لثامه 
وجنبي حبيك وصل” معاشري 
وأيعدني عن أربعي بعل أربع 
فل بعد أوطاني سكون” إلى الفلا 
وزهد في وصلي الغواني إذ بدا 
رعى الله أياماً بظل” .. جنابها 


غرامي أقم صبري انصرم 


ل ان 


ل 


إليها انقَسَتْ ألبابنا إذ نقتت 
مسَرْيلة” بدن قلبي ومهجي 
بشرع الهوى لكن وّفت إذ توفت 

: عن لدم فيه عدت حي كميات 
وحببي ها عشت قطع عشير تي 
شبابي وعقلي وارتياحي وصحي 
وبالوحشأنسي إذ من الانس وحشتي 
تبلج صبح الشيب في ليل لمي 
سرقت بها في غفلة البين لذأتي 
دمعي انسجم” 


عدوي احتكم دهري انتقم' حاسدي اشمت 


سلام” على تلك المعاهد من 0 


ويا كبدي عدر اللقا فتفتبي 
فل متقيظل :عيف العام هاما اف 


والحق أن قول النابلسي في شرحه ديوان ابن الفارض «إن كل تغزل 


يقع في كلامه سواء كان مذكرا أو منت أو تشبيب في رياض أو زهر أو 
هر أو طير ونحو ذلك » فمراده به الحقيقة الظاهرة المتجلية بوجهها الحق 


الباقي 5 ذلك الي ء الفاني » وليس مراده ذلك الي ء ء الذي هو في نظره 
وتحقيقه جرد رتبة وهمية وصورة تقديرية » 2 » يعد مدخلا" إلى الوقوف 


على ما تتضمنه هذه القصائد من بناء شعري رمزي يئول إلى المزاوجة بين 
الروحي والفزيائي من حيث يعتبر الفزيائي الخالص متكشفاً التجلي الإلي 


للق شرح النايلسي على الديوان »اص ."5١‏ 
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في مطلق صور العام وأشكاله المتنوعة » إذ تنحل كثرة الصور في مهاية 
الأمر إلى وحدة المشهود فيها. 

والصور المحسوسة ببذا الاعتبار لغة حية تنتحدث بها اللحتقيقة إلينا » 
والشاعر وحده هو القادر على التقاط هذه اللعة ونخويلها إلى رموز 6 كما 
تيدو هذه الصور ومحدة سجامعة بين الديعومة والفتاء . 

إن الله الذي هو المحبوب الحق في صورة الأنثى » قد جعل الشاعر 
مشتناً في مقام الفرق الذي هو شهود الكثرة ء مما أفضى به إلى أن بحن 
ويشتاق الجمع وشهود الوحدة » وكما نحختجب المرأة الخصان » احتجيث 
الحقيقة خلف ما يوذن ببلاك المحب » ورغم احتجاب المحبوب التق من 
حيث مطلق الغيب » إلا أنه نوع ظهوره وشفع تجليه بمشاهد العام . 

وتوذن المحبوبة الى دثر الشاعر سجماها بمهجته » أن تكون صور 
التجلي كامنة قِ البامطن والمخيلة » ومن 2 الوجهة » بتمثل التجلي 
الإنلي وبشاهده 5 الاعيان ونخاصة الجوهر الآنثري » كما يوذن اللثام 
المصون والدم المهدر » بلتصوير رمزي لقدداسة المحيوب » وتلويح صوي 
إلى العلاقة بين المحبة والموت . 

وعلى عادة الشعراء الغزليين» يمرج الشاعر رموزه العرفانية بما شاع في 
الغزل العذري من رومانسية عاطفية مسرفة تتحدث عن احتكام الأعداء 
وشماثة اسلسياد وتشنيع الوشاة وارجاف اللاحين والرقياء 3 

وفي رمزية شعرية موحية » عبر ابن الفارض عن وحدة الشهود 
ووصف ححبه الإلمي في لغة غزلية رقيقة مهيباً بمكونات التاويح الصوي إلى 
الأنثى » وذلك في قوله من التائية الكبرى: 
إذا سفرت في يوم عيد تراحمت على حسنها أبصارٌ كل” قبيلة 
وعتدي عيد” كل :ىم أرى به جمال” محياها بعين ‏ قريرة 


كلما 


وكل الليالي ليلة” القدرٍ إن دنت ١‏ كما كل أيام اللقا يوم” جمعة 
وأي بلاد الله حلت بها فمّا أراها وف عيي حلت غير مكّةٍ 
وأي مكان ضمها حرم” كذا أرى كل دار أوطنت دار هجرة 
وها سكم فوو اك ليو 7 و عيني فيه أحشاي قرت 
ومسجدي الأقصى مساحب بردها وطيبي ثرى أرض عليها تمشت 
مغان بها لم يدشخل الدهر بيننا ‏ ولا كادنا صرف الزمان بفرقة_ 
ولا سعت الأيام في شت شملنا ‏ ولا حكمت فينا الليالي يجفوة 
ولا شتع الواشي يصد وهجرة2 ولا أرجف اللاحي ببين وسلوة 
ولا استيقظت' عين الرقيب ول تزّل* علي" لها في الحب عيي رقيبتي 

ذلكم هو ابن الفارض الذي أحال تجربة الحب الإلي إلى رموز غزلية 
ذات طابع غنائي » وعبر عنها في أشعار أقصى ما توصف به أنها جمعت 
بين جوانبية الرمز » وبرانية الزخارف البي تمثلت في كلفه الشديد بالتوشية 
والبهرج ومحسنات البديع . 

أما محيى الدين بن عربي » ذلك الصوني ابدوال ٠»‏ فانه كما شارك 
في إثراء الثيوصوفية الإسلامية بما أضاف إلى الترعة الصوفية الصوفية 
العرفائية من تقنين للأحوال وتحليل نفسي لدارج المقامات وارساء 
للأبستمولوجيا في إطار وضعية روحية أضافت إلى الروح الإسلامية 
أمشاجاً من تجاربه ووقائعه الشخصية وثقافته الواسعة المتنوعة » عبر عن 
مجربته الروحية في تراث شعري غزير » لم يقصر في بعضه عن اللحاق بكبار 
الشعراء الصوفية من -حيث الصياغة والأساليب والرموز » بيد أن قسطا 
وافراً من شعره يتسم بتجريد موغل مغرق في التصورات الميتافيزيقية . 

ولابن عربي ديوانان مشهوران » الأول «١‏ ترجان الأشواق »» وهو 
الديوان الذي علق عليه شرحاً أسماه ذخائر الأعلاق » والثاني الديوان 


فثيل 


الكبير » وفيما عدا هذين الديوانين » نظفر له بأشعار مبددة في الفتوحات 
المكية » وفي فصوص الحكم » وفي غير هما من تصانيفه ورسائله الكثيرة . 

والحق أن الأشعار التي نجدها في « ترجمان الأشواق» تعد من الناحية 
الناحية الفئية أكثر قصائده اكتمالا” ونضجاً وامتلاء” بأسلوب التلويح 
والرموز الشعرية الموحية . أما الديوان الكبير فحافل بنزعة عرفانية تجريدية ؛ 
أدار عليها قصائد تناول فيها أرواح السموات وأرواح الأنبياء وأرواح 
الورثة الصادقين » ومراتب النور في تنوع مظاهره بين النور والهدى والنور 
السراجي والنور البرقي » ومراتب تكليف السمع والبصر واللسان . 

وبي الديوان الكبير أشعار تدور على وصف منازل السلوك والمقامات 
والأحوال كالطمأنينة والخشية والتوبة والانابة والأوبة والهمة وااشيئة 
والمراد والمريد والاتحاد والإنسان الكامل » وأشعار أخرى ذات طابع 
حواري » أجراها على لسان العقل الأول ولسان الهباء ولسان ابسم الكل ؛ 
ولا نعدم في الديوان الكبير أن نجد قصائد موسومة بطابع فلكي وتنجيمي 
عن الدور الفلكي والطالع الإلي والغارب باسماء المنازل » وقصائد أخرى 
ذات طابع شعائري عالج فيها الفرائض وأصول أحكام الشريعة كالمسح 
على الحفين والخبائر » والتيمم والغسل من الخنابة » وصلاة المسافر وصلاة 
الوتر والصلاة في الخماعة وصلاة العيد وصلاة الكسورف وصلاة الاستسقاء 
والزكاة والصوم والحج » وهي أشعار أقرب إلى النظم من الشعر 
ونظفر في هذا الديوان بقصائد نظم فيها الأسماء الحسنى وحروف أوائل 
السور » ملتزمآ فيها إيراد أوائل الآبيات مبتدئة بالحرف الذي ينظم فيه . 

وني الديوان إلى جانب القصائد » موشحات ذات طابع صوثي مرموز 
وأشعار أخترى كتبها نحت عدوان ١‏ اللزوميات) متآثراً فيها من حيث 


تفيل 


الشكل بلزوميات أبي العلاء )0 : 

وقد كان لابن عربى تأثير شديد على الأدب الصوني في إيران وتركياء 
وليس أدل على ذلك من وصف عبد الرحمن جامي 8١!‏ : 4894 ه - 
١44‏ : م أشعاره بقوله » إن قصائده غريبة ونمينة » ومن الغريب 
كما يقول 88للاه:8 .5.6 أن تأثيره حبّى الآن ما زال محسوساً بي إيران 
الشيعية » بل ربا فاق في ذلك كل صوفي آخر » من حيث تأثيره وغزارة 
إنتاجه وغموض معانيه باستثناء جلال الدين الرومي 9 . 


ويذكر الدارسون من بين من تأثروا بابن عربي في إيران » « فخر 
اللدينالعراقي» وكان من أشهر شعراء الفرس وكتابهم المتصوفين » ولقد 
كان تأثره بابن عربي من خلال تلميذه وربيبه « صدر الدين القونوي » 
الذي كان يشرح « فصوص الحكم) فاستوحى منه فخرالدين موضوع 
كتابه « اللمعات » وهو الذي علق عليه الملا ثور الدين عبد الرءحمن اللنامى 
تفسيراً موسوماً بأشعة اللمعات » وممن تأثروا بابن عربي ني إيران » أوحد 
الدين الكرماني » وتوكد هذه الوقائع أنه لم يتسن لشخصية باستثناء « جلال 
الدين الرومي ؛ أن تؤثر في الأتباع والتلامذة بقدر ما أثر شيخ الأندلس 
الأكبر في تفكير خلفائه ومريديه ”" . 


هذا من ناحية نتاج ابن عربى الشعري وتأثيره عل صوفية العالم 
الإسلامى ء أما قصائده الغزلية الى عبر فيها من خلال اللحمال الأنثوي 
عن جر بته الشخصية » ووصف ديئه ألا وهو دين الحب » فلست أعرف 


6 انظر / ابن عربي : الديوان الكبير » طبع مكتبة المثى ببغداد عن نسكة دار الكتب 
المصرية (0ا18/ .1١981‏ 

68 انظر / ادوارد جرانفيل براون : تاريخ الأدب في ايران من ألفر دوسي إلى السعدي » 
ترجمة د . ابراهيم الشواربي » ط 0#ا"18/ 19404 »2 ص 8874 6 585. 

(م) انظر / المرجم السابق » ص 5"#» © 580 . 
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من بين الصوفية أصرح اعتراناً وأجرأ روحاً وأدق سردا لتفاصيل ححياته 
الشخصية من ابن عربي وذلك أنه ذكر في مقدمة الشرح الذي علقه على 
ديوانه «ترجمان الأشواق» فناة تدعى ١‏ النظام » بره «حسنها واستحوذ 
عليه جمالها الآري الآسر» وخلبته أخلاقها وحكمتها العرفانية » وما 
تحلت به من أدب وظرف وصفات زكية مطهرة ورثئتها من والدها زاهر 
بن رسم . 

ويبدو أن «النظام» هي التي ألمت ابن عربي ديوانه وقصائده 
الغنائية المرموزة عندما أقام في مكة سنة 94ه ه١١17‏ م ورآها فأثارت 
فيه حباً عفاً نقيآً تجلى فيه مذهبه في العشق الإلهي . 


ويبدو أن بعض فتهاء حلب أنكروا عليه أن يكون « ترجمان 
الأشواق» بما يتضمنه من قصائد غزلية تيدو أحياناً مشربة بطبيعة شهوانية 
من إلهامات الأسرار الإلحية » وأنه إنما يتسئر لكونه منسوباً إلى الصلاح 
والدين . 


وكان موقف الفقهاء هو الدافع إلى أن يعلق شرحه على الديوان » 
قال ابن عربي «فشرعت في شرح ذلك وقرأ علي بعضه القاضي ابن 
العديم بحضرة جماعة من الفقهاء » فلما سمعه ذلك المتكر الذي ألكره » 
تاب إلى الله ورجع عن الإنكار على الفقراء وما يأتون به في أقاويلهم من 
الغزل والتشبيب » ويقصدون ي ذلك الأسرار الإللمية ) 0 

وقد نحدث ابن عربي في ذشائر الأعلاق عن الشيخ زاهر بن رستم 
طفيلة هيفاء » تقيد النظر وتزين المحاضر » وتحير الناظر » تسمى بالنظام » 
وتلقب بعين الشمس والبهاء من العابدات العالمات » السائمات الزاهدات» 


)00 ذشائر الأعلاق في شرح ترجمان الأشواق » ص ؛ 6ه 
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شيخة الحرمين » وثربية البلد الأمين الأعظم بلا مين » ساحرة الطرف » 
عراقية الظرف » إن أسهبت أتعبت » وإن أوجزت أعجرث .... مسكتها 
-جياد » وبيتها من العين السواد » ومن الصدر الفؤاد » أشرقت بها مبهامة » 
وفتح الروض لمجاورتها أكمامه » فكل اسم أذكره في هذا ابلزء فعنها 
أكنى » وكل دار أناديبا فدارها أعى ٠‏ وم أزل في هذا الازء على 
الإعاء إلى الواردات الإلحية والتنزلات الروحانية والمناسبات العلوية» © , 


وإذا ما ركبنا هذه الصفات الي أشار إليها ابن عربى » أمكن أن 
نتصور النظام وما يوحي به اسمها من انسجام وتكامل » بوصفها شخصية 
عينية محسوسة تنبىء في واقعيتها الممتلئة » برمز ثيوفاني عبر الشاعر من 
خلاله عما كان يطرقه من مواجيد وتجليات . 

وانها لتبدو تشخصاً مثالياً لوجود عينى نتبين فيه البكارة والعفة 
والعذرية الروحية وحياة القداسة الطامحة إلى محقيق الله ء وان نشأئها 
وتربيتها ني البلد الأمين لعلامة على ما يتضمنه هذا الطابع المكاني من 
إنحاءات تاريخية وروحية . 

ويوذن قول ابن عربى إن بيتها من العين السواد ومن الصدر الفؤاد » 
بأن انفتاحه على ابدوهر الأنثوي » إنما يمثل قيمة استطيقية مزدوجة » 
تكشف عن توتر الوعي والوجود الذاتي؛ ورمزاً على الأحوال والواردات 
والمناسبات العلوية البي تشهد الحسي في روحيته » وتعاين الروحي 
في تلبسه بالمحسوس . 

وحى نفهم ابن عر بي من خلال ديوانه ترجمان الأشواق » ونتحاثى 
التطرف في تقده » ينبغي علينا كما يقول «60:51 أن نضع في الاعتبار 
وتلك الحالة الثيوفانية للوعي الاستبطاني » وهي سحالة مخاصة بتجلي الله 


)١(‏ المرجم السابق » ط بيروت ١١١‏ 2 ص" 42 6ه. 


١4١ 


للإنسان » وبدون هذا المفتاح » يشق علينا أن ننفذ إلى سر الروى المصاحبة 
لهذه الحالة . ولسوف نضل إذا ما تساءلنا عن شخصية ١‏ النظام» تساول 
الكثيرين عن شخصية 8831168 عند دانته » وعما إذا كانت شخصية 
عينية أو مجرد مجاز . إذ كما أن الله لا بشهد إلا في شكل عيني هو بمثابة 
المظهر الذي يتجلى فيه » فكذلك الشكل القدسي والصورة النموذجية » 
لا تتأمل إلا في مجلى عيبي سواء كان محسوساً أو متخيلا” » وهذا المظهر 
العيي هو الذي يجعل الصورة النموذجية مرثية في الخارج أو في التصور . 


وإذا ما أدر كنا تلويح ابن عربي للنظام بوصفها على -حد قوله ؛ 
إشارة إلى حكمة علوية مقدسة .... فلسوف ندرك كيف حول مظهرها 
المثالي ‏ وقد استحوذ الخال على الشاعر ‏ إلى رمز هو نتيجة لنور التجى 
الذي ينكشف فيه بعد من أبعاد العلو» © . ١‏ 

ولن يتبسر لنا تذوق أشعار ابن عربي مالم نضع في اعتبارنا كل 
مذهبه الفينومينولوجي في اللحب » وتجاربه الخاصة بحياته الصوفية الشخصية » 
تلك الحياة الي تقفنا على خاصية الحيال الخلاق الذي يتميز به العارف » 
وهو ما نعته الصوفية بالحمة والطاقة الروسحية والقدرة على جمع القلب » 
وثي هذا السياق يقارن ابن عربي بين رواه الثيوفانية وتجلٍ جيريل للنبي 
على نحو مرئي 7 

والحق أن المقدمة الي وضعها الشاعر بين بدي ديوانه الذي تولى 
شرحه ونحايله بنفسه » تظهرنا على تركيب موقف عرض لابن عربي في 
مكة » من -حيث يبدو هذا الموقف مدشيلا” أساسياً إلى تفهم ما بحفل به 
ترجمان الأشواق من رموز شعرية . 


)1١(‏ .139 ,138 .ط8 ,وملأوماومههما مبلئموءيه 
0( انظر / حاشية المرجع السابق صن 4ل 
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ويتلخص هذا المشهد الأساسى في أنه بينما كان يطوف بالكعبة ليلا » 
ألهم في تطوافه مخطى موقعة أبياتاً من الشعر أوردها ني صدر الديوان : 

تآ شعري هل' دَرَوًا أي قلب ملكُوا 

وفؤادي ‏ لو درى ‏ أي شعُب سلكوا 

أتتراهم سلمّوا أم 0 هلكوا 

1 ري ل لبر ارح 

وانكشف له في طوافه بغته حضور غير مرئي » تبين فيه امرأة 
حقيقية تحف بها هالة سماوية » وإذ تتحدث إليه » تفشى له سرأ يتعلق 
بدين الحب . ولقد بدت الأشعار الى أثارها عد ينا ١‏ اسيية لاما 
يتيسر فهمها إلا بأن نتعلم من الشاعر سر لغة تشبه ني ألغازها إلى حد 
كبير لغة الروبادوريين » ولسوف نحوز إذا ما فعلنا ذلك » الوسائل التي 
تعيننا على فض ما ينطوي عليه شعره من شفرات ورموز » وربما ينظر في 
شعره بوصفه احتفاء منه وتقديساً لما صادف من حكمة صوفية عر فانية » 
أو بوصفة سيرة ذاتية باطنة . 


ولقد مير الشاعر في غيش المساء وقل شابته الظللال حضور المحبوب 
الذي ظهر له فجأة » ورأى ف هذا الحضور صورة ثموذجية وشكلا” 
متعالياً من خلال جمال تسوس كان هذه الصورة بشيراً. وإن تغني ابن 
عربي بحبه الإلمي الذي لوح إليه بالنظام » ليدلنا على ما أفعمت به شخصية 
تلكم الأنثى من رموز عرفانية » دلت عليها ما وصفه بها ابن عربي » 
من أنها وهى الآرية الدماء تشبه أميرة يوئانية » وتناظر ملكا في صورة 
ناسوتية » وقد -جعلها الشاعر تنتمي من قبيل الرمز إلى دولة الروم » ويشف 
هذا الإنتماء عن أن النظام في مظهرها البيزنطي الذي تخيله ابن عربي » 
إها تجسد تجسيماً رمزياً لمر كب -حضاري يمع في طابعه التاريخي بين 


ا ١‏ الرمز الشعري - ١‏ 


كوربات إل المطابقة بين النظام بوصفها صورة تموذجية وشكلا” فزيائيا 
ينطوي على قيمة استطيقية مثالية وبين الحكمة المقدسة © . 


ومن قصائد ابن عربى المصطبغة بالرمز الغزلي قُ إهابته يوصف 
الرحلة وديار المحبوبة والتفجع والتشكي وني إحالته على دلالات تلويحية 


مر تبطة بالأديان » قوله : 


ما رحلوا يوم بانوا البزل العيسا 
من كل" فاتكة الالحاظ مالكة 
إذا تمشت على صرح الزجاج ترى 
تحبي إذا فتلت باللحظ منطقتها 
توراتها لوح ساقيها سنا وأنا 
سْقفلّة” من بنات الروم عاطلة” 
ات 
قد أعجرت كل علام بملتنا 
إن أومأت تطلب الأنجيل” تحسبها 
ناديت إذ رحُّلت للبين ناقنتها 
عبيئت أجياد” صبري يوم بينهم 
سألت إذ بلغت نفسي تراقيها 
فأسلمت ووقانا الله" شيرتها 


إلا وقد" حَملُوا فيها الطواويسا 
تخاللها فوق عرش الدار بلقيسا 
شمساً على فَلَك في حجر إدريسا 
كأنها عندما نحي به عيسى 
أتلو وأدرسها كأنني موسى 
ترى عليها من الأنوار ناموسا 
قي بيت خلومها للذكر ناووسا 
وداودياً ويحبراً ثم قسيسا 
أقسة” أو بطاريقاً 
يا حادي العيس لا تحدو بها العيسا 
على الطريق كراديسا كراديسا 
ذاك الحمال” وذاك اللطلف تنفيسا 
وزحرّح الملك” المنصور إبليسا 


امنا 


() انظر 141 ,140 ,139 ,22 ,ه7341 أ12138 1006أأ0:6 ,لمأطرمت بإرررونا 


وتبدو هذه القصيدة كما يبدو غيرها من قصائد الشعر الصوثي » 
حافلة بصور سسسية متنوعة أشربت دلالات تلويحية ذات علاقة بالرمز الذي 
يبيمن على الأبيات كلها. ولسنا بحااجة إلى أن نوكد مرة أخخرى على 
الكيفية ابي يسيطر بها الرمز على البناء الحسي الصور من ١حيث‏ ما ير كبها 
الخيال المبدع » بحيث تحتفظ الصورة بالبنية الحسية » وتحيل في الوقت 
ذاته من خلال الرمز على ما لا يضبطه الإدراك الحسي ولا تصوره المخيلة 
إلا متلفعاً بالأشكال الب تنشط وتتراكب في سياق تكوين مجازي . 


ورغم أن القصيدة ‏ مهما كشفت عن الرمز بواسطة التحليل الواعي ‏ 
تبقى منطوية على حدس الشاعر ذاته من .حيث يند عن الفهم والتبصر » إلا 
أننا ننبه إلى أن البناء الرمزي في هذه القصيدة وني غير ها من تراث الشعر 
الصو » ينحل إلى تشكيل غنوصي للرمز يتميز بروح تاريخي منغلق على 
أبعاد ثقافية خخاصة ومزاج فردي . ولا ريب في أن الرمز كاثنا ما كان » 
الفهم الألوف والتلقي المعتاد . 

ولا كانت رموز الشعر الصوفي ذات سمة غنوصية أصيلة » لذا فائنا 
تستخلص من هذه القصيدة مجوهرها الرمز ي قُ طابعه الغنوصى الذي 
صاغه الشاعر بأساوب غزلي يول إلى نمطية تعبيرية ثابتة . ولكي 
نستشرف الرمز الذي يمخاطبنا بواسطة الأشكال وما تحمله من دلالات 
التلويح والإيحاء » ينبغي أن نتشبث بالكيف الحسي للصور المتلاحقة » 
حتى إذا امتلأنا بها كما تمتلىء يما يتراءى لنا في الأحلام فضغنا ما بطن 
فيهما من شفرات تهدينا إلى شيء من التعرف على الرمز في كليته وشموله . 

وتصور القصيدة من 'حيث «ظهرها اللخارجى الباشر »© ار تحال 
المحبوبة محمولة في هودجها » يحيط بها النسوة الحميلات وقد أشمذت 
العيس “بتز ببن في خطاها الوئيدة » ويسوق القافلة من يحدو لها بغناء شجي 
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حزين » وإذ تظعن المحبوبة ينادى الشاعر اللحادي ألا يرحل القافلة » ول 
يخفى أن الشاعر قد مزج الرحلة ني طابعها المكاني المباشر بحالة النوستابحيا 
الصوفية الي تتمثل ني الحنين إلى الكينونة الي هي منتهى السائرين » شوق 
إلى الوجود الحق وإلى العود إلى المرجع والمآل الكل . ويحمل هذا الشعور 
التصور الرمزي للوطن طابعاً عاماً بميز ما عرف به الصوفية من تزوع إلى 
الإنسانية الى لا يحدها انتلاف الأجناس والقوميات . 

وإذ يصف الشاعر تلكم الرحلة على نحو اسقاطي » يحدثنا عن استطيقا 
الحوهر الأنثوي الذي تعلق به في شخص « النظام» -حديثاً يذكرنا بالشعراء 
الغزليين في احتفائهم بالطابع الفزيائي » إذ قد ألمع الشاعر إلى الالحاظ 
الفاتكة والمشية المتأودة والسوق الوضيئة » مما يوحى عظهر شهوانى قصد 
بد أنراة »الأول أن يكرت من الناسية: الأساوبية جاب غل الرمز وزالقالن 
أن يعبر عن النفس اذ تمتبر بالغوابة والشووة » وتمبتلى في مدرج المعرفة بما 
ينبي عليها أن تنجاوزه صوب جمال أكثر سمواً و كلية وثباتاً . 

ويكشف لنا الشرح الذي نشككك بعض الدارسين ني أن يكون ابن 
عربي قد دونه على ترجمان الأشواق ء عن أن اللهكمة الإلطية من حيث 
تبدو ذات طابع عرفاني ٠»‏ همي المرموز إليها بالنظام الي لقيها الشاعر في 
طوافه ليلا” وقد استحوذت عليه حالة وجدانية مشبوبة . 

ولسنا نشك في أن رمزية المرأة على 0 الإلهية » وهي رمزية 
طالما احتفى يها الصوفية في كترهم ودواوينهم عت سبب قوي إلى أصول 
تارحية » تثول إلى ديانات أسطورية وأخرى كتابية » واننا لنظفر ببذه 
البواكير الأولى و في إيزيس بوصفها تشخصا رمزيا للحكمة والثقافة » وني 
مريم العذراء الي عدت رمزاً على وعاء التقوى والحكمة المقدسة الي 
البئقت منها كلمة الله . 

ويبدو هذا الرمز بي قصيدة ابن عربي المحور الذي تدور حوله 
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الصور الحزئية في تراكبها المجازي » وعلى هدي الكدوهر الأنثري الذي 
أشرب رمز الحكمة الإلهية » وإن شئنا قلنا الحكمة الإلمية الى أشربت رمز 
الأنثى » تتكلم القصيدة بلغة الصور والأشكال المسية التي قصدت لتكون 
منفتتحاً لبعد من أبعاد العلو المتجلي » ونسيجاً جامعاً بين المشخص والمجرد » 
أو قل لتركب عيان الروحي في شكل محسوس » وعيان المحسوس على 
نمو روحجي . 

ولم يفت ابن عربي أن يضمن الرمز إشارات إلى الأديان والأفبياء 
والكتب المقدسة » وتوبحي تلويحاته إلى إدريس ومومى وعيسى » وإى 
الأحبار والبطاريق والشمامسة » والإنجيل والتوراة والألواح » بقادرة 
استيطانية مرتبطة بذوق فردي » أتاح لها أتاح لغيره من الصوفية » أن 
يتصل من خلال ما يسمى بتيار الدبمومة الشعوري بحيوات السابقين من 
الأثيياء والحكماء . 

ويدل احتفاء الصوفية في أشعارهم بالناقة البي تحمل الأحباء الظاعنين » 
على شكل في ثابت لم يخل ني التراث الشعري والثقاني من دلالات » إذ 
إننا نتبين في الناقة منذ العصر الحاهلي شكلا” تابويا مرتبطاً ببعض الطقوس 
الوثئية » ورمزاً على التحريم والتكريس والفداء . إلا أن الصوفية -جعلوها 
رمزاً على النفس الي تغذ السير لتقطع مراحل السلوك متجاوزة عقبات 
الطريق المفضية إلى الله » ورمزاً على الأعمال الباطنة والظاهرة التي يبحمل 
عليها الصوق في هجرته إلى الله . ومن خلال الرحلة المعهودة » صور ابن 
عربي ما يوصف بأنه سفر روحي ومعراج إلى الحق . 

وهاهم الصفوة من الحكماء الإلميين ير.حلون عن أنفسهم طلباً للمثول 
في حضرة القدس » وقد قدموا بين أيدييم أعمالا” ظاهرة وباطنة تحملهم 
في سفرتمم إلى المنتهى » بيد أن أعمالهم ليست قوالب فارغة » لأنهم 
زينوها بالإخلاص فلم يروا أنفسهم فيها » لذا كانت أعماهم طواويس 


١ /ا‎ 


متنوعة الحسن والحمال ؛ إذ الأعمال أشباح قائمة » روسحها إخلاص 
الطاعة والعيادة . وليس التعبير المرموز عن الروح بالطير غريباً أو مستحدثاء 
إذ إن له بواكير وأصولا" ني الأساطير والفلسفة الأفلاطونية . 

ولقد صور ابن عربى الحكمة الإلية في القصيدة بالمرأة الحسناء يفتك 
لحظها بمن يتعشقها » وبدت له هذه الأنثى في رمزيتها الخصبة » تشخصاً 
لحمال ملكي آسر ؛ وشمساً طالعة في حجر إدريس النبي » وألواح تشريع 
وتوراة هداية » وبتولا” من بنات الروم الحميلات . 

وتكشف هذه الصورة المجازية المراكمة عن تركيب رمزي للحكمة 
الإلهية الي تفتلك بالعارف مى تجلت له وتفنيه عن النظر إلى نفسه . أما 
جماها الملكي الرفيع فلأنها متولدة عن لطافة العلم وكثافة العمل » يا 
تولدت بلقيس -حسب ما تشير إليه الأساطير عن لطافة ابلين وكثافة الإنس » 
وليس تصوير ابن عربي هذه الحكمة العلوية بالشمس طالعة في حجر 
إدريس » بالأمر الاعتباطي » وذلك لأن الصوفية اعتبروا إدريس معام 
الحكمة العرفائية » ومن ثم خلطوا بينه وبين هرمس رغم ما يكتنف 
شخصبته من غموض ارتيط بنقول كثيرة منحولة . 

والحق أن نصور الشاعر الحكمة في شكل عذراء من بنات الروم : 
يبدو مشبعاً برمز بعيزه طابع ثيوصوفي مكون من اللوجوس المسيحي والنوس 
اليوناني الذي أضفى على روح الشرق التنبية كا تمثلت في الكلمة الإلمية » 
اتجاهاً عقلياً مشوياً بالوجدان . ومما يزيد هذا التحليل تأييداً أن ابن عربي 
كثيراً ماكان يوازي بين الحكمة والكلمة (© ؛ ومن السمات الغنوصية الى 
تدخل في تركيب الصور على نحو مرموز » حديث الشاعر عن بيت الخلوة؛ 


(1) انظر / فصوص الحكم : فص حكمة فبوية في كلمة عيسوية » وانظر أيضاً ذشائر 
الاعلاق شرح ترجمان الأشواق ص م - م١‏ . 
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وسواله جمال المحبوبة ولطفها » أن ينفس عنه الأشجان » وتعبيره عن 
أنها تقتل باللحظ ونحبي بالنطق » أما بيتها فانه القلب لكونه ا لمحل المستعد 
بعد قطع العلائق والشواغل المانعة لتلقي أسرار الحكمة العرفانية » وأما 
سواله التنفيس عا يجد فإنه يشف عن رابطة صوفية بين التجلي الإللمي ني 
الصور:والنفس الرحماق الذي اصن لذ الضوفية مرا من أسران الخلق , 
وني هذا السياق لا يخفى ما يسمى بالتداعي اللفظي بين التنفيس والنفس 
وعلل هذا التداعي عول الغنوص الصوق وخاصة ابن عربي في كثير من 
كتاباته » ويئول وصفه الأنى وام الأسر بأمها تقتل َ سحي ع إلى 
مكافىء رمزي يعبر عن الفناء الذي ينبثق عند مشاهدة التجلي والبقاء الذي 
يعقبه . وقد أحال الشاعر هذه الصياغة على إحياء الموتى المنسوب إلى روح 
الله وكلمته المقدسة © , 


صياغة رمزية موحية قوله : 


سلام” على سلمى ومن حل" بالدمنى ولحق "الي رة فد أن يننا 
وماذا عليها أن ترد" .. نجيةة علينا ولكن لا اسحتكام على الدمى 


سام 


سروا و ظلام الليل أرشى 00 ل فقلت 5 صب غر كا مشيما 


عالق به الأشراق” مر اارستلستة 

فأبدت ثناياها وأومتض” بارق” 

وقالت أما يكفيه أي بقابه 
وقوله من أبيات له : 

بان العزاء وبان الصتبرٌ إذ بانوا 


. انظر ذشائر الأعلاق‎ )١( 
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يشاهدني في كل وقت 


له راشقات الشبل أيتّان يتما 
فلم أدر من شق" الحنادسمنهما 
قت .. أما أما ؟ 


بانوا وهم في سويداء القلبسكتان” 


سألتهم عن متقيل الركبقيلكنا 2 مقيلُهم حيث فاح الشيح والبان 
فقلت للربح سيري والحقي بهم" فإِنّهم عند ظل” الأيك ... قلطتان” 
وبلغيهم ملام من أخي شّجّن 2 في قلبه من ضراق القوم أشْجان” 

هذه الأبيات وغيرها مما بيب يمكنونات رمز الأنى ٠»‏ تلتبس بشعر 
الغزل العذري أبا التباس -حتى أنه ليخيل لنا أننا نقرأ ابن الملوح والعباس 
ابن الأحنف وجميلا” وكثيراً وغيرهم من شعراء الغزل العفيف . 

ولكن هل يكفى أن يقال لنا على سحد تعبير بعض الباحثين » كلما 
وجدتم هذه الرموز أو أشباهها فاصرفوها من معانيها الظاهرة إلى معان 
باطنية ؟ إن مثل هذا التحذير وحلده قد يفتح الباب لأي معتى يطرأ على 
ذهن القارىء عند التأويل » بيد أن ابن عربي وضع قاعدة تبين وجهة 
السير التي نتشجهها عند تأويل الظاهر بمعنى باطن » والأمر عنده متوقف على 
طبيعة الموقف وسياق الحديث إذ إن الإنسان فيه مناسب من كل شيء أي 
العالمى » فيضاف كل مناسب إلى مئاسبه بأظهر وجوهه ؛ وتخصصه الخال 
واأوقت والسماع بمناسب دون غيره » إذا كانت له مناسيات كثيرة لوجوه 
كثيرة يطليها بذاته . 

ولو عبرنا عن مذهب ابن عربي لقلنا » إن الإنسان كون أصغر فيه 
كل ما في الكون الأكبر من صفات وخخصائص » بحيث يصبح في مستطاعه 
أن يواجه كل شيء ني العالم بالحانب الذي يناسبه ساعة الإلهام » يساعدنا في 
هذا » ما قُِ طبائعنا من «خصوبة وغى » كا يساعدنا اللسان العربى الذي 
من ميزاته أن يعطي التفهم بأدنى شيء من متعلقات التشبيه » فحسينا أن 
مجيء الرمز مشيراً أدنى إشارة إلى المرموز له » لندرك الباطن المنشود من 
وراء الظاهر 90 , 


(1) أنظر / ذخائر الأعلاق ( طبعة دار صادر ) بيروث 1١451‏ »2 ص .٠١6‏ 


لل 


وبهيمن مذهب ابن عربي في التأويل الرمزي على ثراث الشعر الصوني» 
وينحل مذهبه كا سبق عرضه » إلى تركيب ثلاثي منرابط يجمع بين وحدات 
عضوية تتمثل في الموقن واللغة والعلاقة بين الإنسان والعالم في إطار مشاكلة 
متوازية » وجدنا لها إرهاصات سابقة وبواكير في تراث الثقافة الأسطورية 
وفي تراث المذاهب العرفانية القدعة . 


وتبدو هذه الوسحددات الثلدث قُ وضع ترابط كم 4 وذلك لأن 
ما عبر عنه ابن عربي بطبيعة الموقط وسياق الحديث يثول إلى ما وصفه 
9ل .0.6 بالموقف الرمزي» « فكون الثبىء رمز أو ليس برمز يعول 
أساساً على موقف الشعور الذي يأخدذ الشىء بعين الاعتبار » فقد لا تظهر 
حقيقة ما بأدنى قدر من الرمزية لإنسان بها تبدو هى ذانها على درجة من 
العمق لأنحر » والموقف الذي يتصور الظاهرة المعطاة بوصفها ظاهرة 
رمزية » يوصف بأنه موقف رمزي » © . 

وتفضي رمزية الموقف إلى اللغة التي هي أداة التعبير » ولا يخفى أن 
اللغة ذاتما مفعمة بقدر كبير من الدلالات الرمزية الي تزداد خخمصوبة وإيحاء 
وامتلاء في التركيب الأسلوبي للشعر من -حيث إهابته بصياغة الرموز في 
قالب في . ولقد كان ابن عربي يعي اللغة العربية وما نختص به من إتاحة 
التبصر بالمعاني البعيدة بأدنى متعلقات التشبيه . بيد أن هذه المقولة آلت 
عند الشراح والمعلقين إلى ضرب من التداعي اللفظي الذي يثيره ما بين 
المقاطع من تجانس صوتي » وما من شلك في أن هذا التداعي الصوتي 
)١(‏ وانظر أيضاً مقالا الدكتور زكي نجيب محمود تحت عئوان « طريقة الرمز عند ابن عرسي 

في ديوان ترجمان الأشواقٌ » وهو مال ضمن الكتاب التذكاري « محيسي الاين بن عربي 

في الذكرى المثوية الثامنة لميلاده » » اطيئة المصرية العامة التأليف والنشر ط 5م17 
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لا سعف في نحليل أبعاد الرمز ودلالاته » وإن كان يشف عن بعض 
التصورات الفيلواوجية المصطبغة بطابع ثيوصوي . 

ولئن كان الموقف وطبيعة التجربة الصوفية ينطويان على قيمة رمزية 
خخاصة بالأحوال والمقامات والأذواق والاتصال بالإلى في قداسته وتعاليه » 
نقد بات ضروريا أن تكون لغة الشعر المعبرة عن التجرية في طبيعتها 
الذوهرية موغلة في التركيب الرمزي . 

وبطبيعة الموقث والوضع ابدوهري الأول للغة » يرتبط ما عير عنه 
ابن عربي بالمشاكلة بين المناسبات الإنسانية ومناسبات العام في بناء 
كوزمولوجى -حى يحكمه حال العارف وسماعه هذه الأشعار تنشد فتثير 
في السامعين ابلنذبة والوجد الإلمي . 

والشاعر إذ يفيض رقة ولطفاً » يسلم على المحبوبة التي ينوع أسماءهاء 
بوصفها تجسدا فزيائياً لتجل” إلهي يتنوع ظهوره فيا لا يتناهى من الصور » 
وكلما تلاشت من المشاهدة الخيالية صورة » شخصت أشخرى مقامها . 
وتعبر رحلة المحبوبة الي سرت ليلا" عن تنوع التجلي واختلافه بين الظهور 
والاحتجاب الذي رمز إليه الشاعر يسدول الليل مرخخاة على الطبيعة » 
والليل بطبيعته حجاب ٠»‏ تتراءى من ورائه الأشياء وقد تلاشت بينها 
المسافات وأدغم بعضها في بعض » وانه ليوازي الوجدان في مقابل النهار 
الذي يشاكل قانون العقل في تبصره بالأشياء يغمرها ضياء الفهم . والليل 
أيضاً هو الحالة الأصلية للأشياء » وميقات التجلي الإلمي . 

ويوازي الليل من ناحية التكوين الغنوصي للرمز » كثافة الحسم بوصفه 
ليل النشأة الحيوانية الى تمور بالوجدان والغريزة » وهله النشأة -حجاب 
على ما تضمه من لطائف الروح . وتفضي المفارقة بين رحلة المحبوبة 
وسكناها حبة الفواد إلى القول بأن تجاتي العلو وإن تنوع ني الأشكال » 
وخاصة الشكل الأنثوري 2 يحرّض له أن يظهر قِ صورة أخررى . 


سنا 


وإذ ينجل العلو في صورة غير أنثوية » يشعر المحب بأن المحبوبة قد 
ارتحلت ولكنها لا تزال في قلبه يحقق عيان مشاهدتها » ويعنى هذا أن كل 
ما ينبثق من التجلي في صورة المرأة » يؤول إلى ادراك ذائي وتمثلات 


وتجتاح الشاعر صبابته وغربته الي تفضي به إلى شوق وحنين جارفين 
إلى دوام التجلي ني الصورة الأنثوية فلم لا يضيق المحب بالفراق حتى 
تعز عليه السلوى بعد إذ بانت المحبوبة رغم أنها كامنة في القلب ؟ 

ويوذن ارتحالها إلى حيث يضوع شذا البان والأراك ونباتات الصحراء » 
بأن هذه الأعراف الطيبة تمائل من ناحية البناء الغنوصي » نفس الرحمن 
بحسبانه تجلياً يتشممه العارفون إذا ما أدركوا الرابطة بين ابكمال والرحمة . 


ومن تماذج إحالة الرمز قي غئاه وتنوح ما يتيبح من دلالات توحي 
بها الصور الحسية » على تفسير يبيب بالتشابه اللفظي «١ ٠‏ تأويل سلمى 
بحالة سليمانية وردت على الشاعر » والشيح بالميل وشجر البان بالبعد » 
ولا يخفى أن هذا التأويل انحراف عن الوقوف على الرموز في بنائها 
الإستعاري والاستطيقي » لمجرد تداع صوتي بين سلمى وسليمان » وتلمس 
لأوجه المناسية بين الرمز والمرموز إليه من خلال تفريغ لمادة اللغوية الواحدة 
بضرب من استقصاء مجاز مقحم على السياق الرمزي كأن يؤول الشيح 
بالميل لما في كلمة الشيح من معنى الإشاحة والأعراض » وشجر البان 
بالبعد لما في لفظة البان من معنى البينونة والفراق» © . 


والحق أن قصائد « ترجمان الأشواق » تنقسم إلى ثلاثة أنواع » قصائد 
تبدو أكثير انسياقاً مع المعنى الغزلي المباشر » وهي قصائد اقتضى تأويلها 
)١(‏ انظر ذغائر الأعلاق شرح ترجمان الأشواق ط بيروث 1718 اص 94 -6؟. 


رح 


على التفسير الصوق قدرا من الاعتساف الذي حرج المعيى عن طبيعته 4 
وقصائد أخر أكثر انسياقا مع التأويل الصوني منها مع الغزل المباشر ؛ 
وطائفة ثالثة يكاد يتوازن فيها الانجاهان فهي متسقة مع الغزل المباشر » 
اتساقهسا مع التأويلات الصوفية على مول سواء )00 1 


ولقد علق «أط:ه© على قول ابن عربي ني المقطوعة الأولى : 


بأن هذا الببت تعبير عن وحدة الوعي الاستبطاني بالذات »؛ وتساءل 
أعي تلكم الأنثى المتشخصة أم الحقيقة الإلمية الي كانت تلكم الأنثى 
صورة وتموذجاً لما ؟ وأجاب كوربان بأن هذا التساوّل إتما يطرح 
معضلة زائفة حيث إنه لا عكن رؤية أيبما دون الأهمر » وإذا نحن تأملنا 
جمال الأنثى بوصفه تجلياً إلهيً » فمعنى هذا أننا نتأملها في تشخيصها 
الثنائي من بحيث نمسا توحي بالحلال والَمال اللذين يثيران الرهية 
والنشوة والمعية الخامعة بين الألوهية المجهولة والألوهية المتجلية » 
ومن ثم تربط تالويحات ابن عربي بحمال النظام العذري وحكمتها 
المدهشة » بين المقدس الآسر والكمال البسيط الذي يتميز به ابدوهر 


الخالص 29 . 

ومن أشعار ابن عربي الممترجة بطابع غنائي رقيق لوح منخلاله 
إلى وحدة الب وولددة الأديان 4 قصيدته الى نختار منها قوله : 

إني عجبثت لصب من محاسنه 2 يمتال” ما بين أزهار وبستان 
فقلت لا تعجبي ممن ترين فقد 2 أبصرت نفسلك في مرآة إنسان 


)١(‏ انظر بي الدين بن عربي في الذكرى المثوية الثامنة لميلاده / وخخاصة مقال الد كتور 
زكي نجيب محمود » ص الا . 
(0) انظر-328 .8 أطوكة م6ا 05 تل5أأن5 قط©ا مأ ومتتهمأومما ولادء:0 


تاليا 


0 05 5 

ومن عجب الأشياء ظبي' ميرقع 
ومرعاه ما بين الثرائب والحشا 
لقد صار قلبي قابلا” كل" صورة 
وبيت لأوثانت وكعية” طائف 


أديه” بدين اللمتب أنى توجهت 


لنا أسوة” في بشر هند وأختها 


وقوله قُ قصيدة أخحرى على طريقة العذريين 4 


بأجفان )0 


يشير بعناب ويومي 
ويا ندر وسط نيران 
فمرعى لغزلان وديرٌ لرهيان 
وألواح تورامم ومصحف قرآن 
ركائيه الح دبي واعاني 
وقيس وليل ثم همي وغيلان 
يتشكى الفراق 


ويتغنى يجمال المحبوب ويصف تباريح العشق : 


غادرونى بالاتثل والثقنا 
بأبي من ذابّت فيه كمد 
الت 


حمرة اللعجلة في وجنته 
من لبقي من اواجدي دلي 
كلما ضحت تباريح الهوى 
فاذا قلت هيوا لي نظرة 
لبت ألم إذ" محدا المادي م 
نعقت أغربة” اليينٍ ممم 
ما غراب البين إلا جمل" 


أسكب الدامع وأشكو الحترقا 
بأبي من مت منه فرقا 
د قر يناغي الشّفقا 

من لزني من لصب عتشقا 


م 


فضح الدمع الموى والأرقا 
قيل ما تمنع إلا شفقا 
يطلب البين” ويبغي * الأبرقا 


لا رعى الل غراباً . 
سار بالأحباب نضا عنتقا 


ولعلنا نلاحظ ف هاتين القصيدتين صياغة ١‏ شر بة غنائية مليئة بالصور 


الي يتكشف فيها ملابسات التجربة في طبيعتها 


طبيعتها الروحية » وإذا كانت 


(1) للاحظ أن البيتين الأول والثاني من البحر البسيط » أما سائر الأببات فمن الطويل وقد 


يكون هذا الخلط بسبب م! وقع 


فيه النسالخ من لبس » وقد تكون لابن عربي 


قصيدثان 


ذونينان تنتمي إحداها إلى البسبط و الأشرى إلى الطويل فخلط النساخ بيئها على هذا النحو . 


ن نا 


طبيعة الموقف واللحظة الشعرية تمل الصور والتراكيب المجازية بدلالات 
الرمز » فإن ها يبيب به الشاعر من معطيات الحس الي يركبها الخيال 
ويعيد بناءها بضرب من الإبداع » تتلبس بواسطة السياق الروحي التجربة 
برموز من شأنها أن تجعل العلو محائياً والغائب محضراً واللامرئي مرئياً 
والمجرد عن المواد لبساطته مشخصاً من شلال المكيف اللسي للاشكال . 


ويبدو بعض هذه الصور تكراراً لنمطية «وروثة نلاحظها في المرأة 
الي تشبة ظبياً يشير ببنان رخصة ناعمة كأنها العناب حمرة ونضجاً » 
وتومىء للعاشق بعين حوراء رئقها النعاس » يها يبدو بعضها الآخر تعبيراً 
عن وحدة جامعة بين المرأة والطبيعة » نظفر بها في المرأة [الختجل يتضرج 
خدها بلون هو مزيج من ضوء الصبح الصاني وحمرة الشقق . 

ومما بلفت النظر في القصيدة الأولى » ما نبهنا إليه من قبل من أن 
الحكمة الثبوصوفية المرموز إليها بالموهر الأنتوي المتشخص في ١‏ النظام » 
أو ما يسمى بالعلم العرفاني الذي يلقنه التعجلي للمحب الإلمي » كل ذلك 
يرجع إلى وضع مثالي يلخص غنوصية المعرفة فها ينعت بالمووحدية » 
أي أن الظاهرة المعطاة لاشعور ( تل العلو في الصور اللسية والخيالية 
بحيث يشهده العارف بواسطة بيئة حدسية ) تنحل إلى تصور بقيمة الوعي 
الإستبطاني بواسطة خيال تشخيصي يشهد به العارف موضوعه في ٠ظاهر‏ 
العام المتنوعة » ويشهده على نحو أتم في الإنسات بوصفه محاكاة وتموذجاً 
للقدسي » وهذا ما عبر عنه ابن عربي بقوله : ( أبصرت نفسك في 
مرآة إنسان » . ْ 

ولد أيصرت ١‏ النظام ) صورة ظبي محتجب لا يتحدث إلا تلوياً » 
ومما أثار تعجب الشاعر أن الحكمة الإلهية واللطائف العرفائية » تخفى عنه 
جمالها الأخاذ » برغم أنها مقيمة ني شعوره الداخلي » ري مرو 
قلبه » كالغز لان ترتع قِ شاسع المراعي » والعجب كل العجب من 


علا 


اثتلاف الأضداد في هيئة ما انفتح ني قلبه من رياض المعارف والأسرار 
والعلوم المتنوعة تنوع الزهر والهار » وما تلغلى حول هذه الروضة من 
نار العشق الإلمي . 

ونحيل هذه الصورة الحسية الحافلة بالمفارقة على عرفانية صوفية 
تمزج تيار العاطفة وتيار العقل » وتوسحي باللحمال متجلياً في طابع جلالي » 
وبالحلال ظاهر في طابع جمالي . 


وتنيىء القصيدة بأن الشاعر قد انش رح صدرهة واتسع قليه على نحو 
إنساني ررحيب » حتى إنه صار مرعى وديراً وكعبة وتوراة وقرآناً » 
وتوكد هذه الصور المتلاحقة رمزية السياق الخاص بالتجربة الروحية الي 
آلت إلى و.حدة الأديان والإبعان بدين الحب الذي يحقق من خلال ديالكتيك 
وجداني » التوافق والإنسجام بين الروحي والفزيائي » ويحقق على حد 
تعبير كوربان ١‏ الروية الروحية للمحسوس. » والرؤية الحسية للروحي)0© » 
كا آلت إلى اعتبار القلب أداة المعرفة الوجدانية اللي تستضيء بالخدس 
وبحالات الوجد العارمة » ومحلا” متسعا لتقبل الصور الي تتنوع بتنوع 
التجليات . ش 

وتذكر هذه الأبيات بقول جلال الدين الرومى رامزآً إلى الحدس 
الصوني المفضى إلى وحدة الأديان : 

أما الملمون ما التديسير وأنا نفسي لا أعصرف نفسي 


ولا أنا شرتي ولا أنا غربي ولا أنا بري ولا أنا حجري 
ولا أنا من عناصر الأرض والطبيعة ولا أنا من الأفلاك والسموات 


() .145 ,144 ,طط رممتأوه أوهمطا مائوع:6 


5 7/ 


ولا أنا من التراب ولا أنا من الماء ولا أنا من الهواء ولا أنا عن 

ولا أنا من العرش ولا أنا من الفرش ولا أنا من الكون ولا أنا 0 

ولا أنا من المند ولا أنا من الصين ولا أنا من البلغار ولا أنا من السكسون 
ولا أنا من أهل الدنيا ولا أنا من أهل العقبى ولا أنا من أهل ابلكنة ولا أنا 
من أهل النار ولا أنا من نسل آدم ولا أنا من نسل حواء ولا أنا من أل 
الفردوس ولا أنا من أهل جنة الرضوان وإنما مكاني حيث لا .كان 2 
وبرهاني سحيث لا برهان . 

فلا هو الحسد ولا هو الروح لأني أنا في الحقيقة روح الروح "5" . 

وربما كان أجلى من هذه القصيدة قوله في ديوانه « شمس تبريز» . 

أنظر إلى العمامة أحكمتها فوق رأسي 

بل أنظر إلى زنار زرادشت حول خصري .. 

أحمل الزنار وأحمل المخلاة » لا بل أحمل النور فلا تنأ عي . 

مسلم أنا ولكني نصراني وبرهمي وزرادشي ليس لي سوى معبد واحد 

مسجدا أو كنيسة أو بيت أصنام ووجهلك الكريم فيه غاية نعمبي 

فلا تنأ عني 9 . 

وبيها تدور الصياغة الشعرية في النموذج الأول المنسوب إلى جلال 
الدين الرومي على نسق يزاوج بين العطف والنفي بحيث أفضى النفي الذي 
استغرق القصيدة كلها إلى إفراغ سلب شامل للأديان والعناصر الطببعية 
وجهات المكان ليخلص في آخر بيت من القصيدة إلى إثبات نسبته إلى 
مانعته بروح الروح ما أفضى بالأبيات إلى ضرب من التجريد الخاوي » 


)00( تاريخ الأدب ف ايران من الفردوس الى السعدى ص 558 . 
(0) ديئولد نيكلوسن / في التصوف الاسلامي وتارمخه » ترجمة د . أبو العلا عفيفي ط 
ولا" 5مو1ء ص 44. 


ونين 


تدور قصيدته الثانية على روح شعري متوقد أهاب بصور لا تخلو من 
دلالة الرمز » ولا تخلو أيضاً من تأثر بالغ بأشعار ابن عربي وبخاصة 
القصيدة الي عر ضنا نحليلها من قبل . 

وف قصيدة ابن عربي الثانية صياغة رمزية عبر قيها عما' نعته الشارح 
بالمناظر العلى الروحانية الي تناظر ضروباً من التجليات الإلهية » إذ قد 
عرجت هذه الروحانيات لما دعاها داعى التق » وإن هذه التجليات 
والروحانيات لتناظر يحسبان غنوصية ل » النسوة اللائى رحلن وفيهن 
محبوبته . وكأن الشاعر قد عبر عن أن هذه الروحانيات أخعذدت تعرج إلى 
عالمها الأصلي وتبين عن الأكوان بحكم نشأتها وطبيعتها . 

وكانت أغربة البين نذيراً بهذا الفراق وبائتزاع التجليات الروحية 
نفسها من عالم العناصر الكثيفة حنيناً مثها إلى وطنها الأول » كيا كانت 
تعبيراأ عا عرض لاشاعر من أمور خلفته عن العروج مع هذه الروحانيات 
إلى مدرج الشهود الذاتي الذي أخذ رمز الأبرق » تلويحا إلى نور هذا 
الشهود وسرعة زواله . أما هذه الأمور المخلفة الي بدت في صورة 
الغربان الناعبة ٠‏ فإنها صورة رمزية قائمة تلوح إلى أن ابن عربي في 
ملاحظته و-جوده الطبيعى الذي أمر بسياسته وتدبيره » تخلف عن اللحاق 


بهذه التجايات في عروجها إلى محل المشاهدة الذاتية . 

وتثول صورة الغربان في قتامتها وحسيتها المغرقة وني كونها رمزاً 
في رسالته «اصطلاح الصوفية» أن الغريب هو الحسم الكلي . ويبدو 
أن الصوفية أوقعوا المناسبة بين الرمز والمرموز إليه من نحيث يبدو 


الغراب في حلكته وسوادو اللبالص. وايغاله في البعد إذا بسط تجتاحيه 


احلن الرمز الأشعري  ١54‏ 


محلقاً في اتلدواء » رمزاً يشاكل الحسم ني كثافته وبعده عن عالم القدسى 7" 


ولابن عربي قصيدة غزلية غنائية مرموزة تدور .حول ١‏ النظام ) 
العذراء البتول بوصفها رمزاً على الحكمة الإلية الي صادفها الشاعر 
الشاءع عندما ترد في مكة. وهيى قصيدة نجيش بالصور الموحية الي 
وصف من خلالها جمال الخوهر الأنثوي ورمزيته على حلي العلوء 
بحيث امتزجت بالأنثى الطبيعة وما تحفل به من ريا وححمائم ساجعة 
وغزلان راتعة وطلول دارسة وأنخاب تدور على الشاربين وقد حاكى 
فيها قصيدة ذائعة لأبي العلاء المعري من -حيث الوزن والقافية ومطلعها : 
علاني فان بيض” الأماني ‏ فَنيت والظلام” ليس بفاني 

قال ابن عربي في قصيدته تلك : 
مرضي من مريضة الأجفان 2 عللاني بذ كرها عللاني 
عدت اررق بالريافق. واد ٠.‏ تمر هذا الحمام مماشجاني 
بأبي طفلة" لعوب" تتهادى من بنات الخد ون بين الغواني 
طلعّت في العيان شمساً..فلمًا ‏ أفلَت أشرقت بأفق جتانى 
يا طاولا برامة دارسات كم رأت من كواعب وحسان, 
بأبي ثم بي غزال"..رهب يرتعي ين أضلي, ف أمان 
ما عليه من ثارها فهو نور هكذا النورٌ محمد ..الثيران 


)١(‏ انظر / ذخائر الأعلاق ص 4ه - وه/ وداجم قيما يتحلق برمزية الغراب عند الصوفية 
ارسالة واصلاح الصوفية » وهي ضمن رسائل أبن عربي ط حيدرآباد 1948/1407 
وكشاف اصطلاحات الفئون للتهانوي ل التاهرة 15/111 والتعريفات لعلي بن 
محمد الحرجاتي » المطبعة الميرية ١.5‏ هء وانظر أيضاً : فصلة ءن ياة اللسان العربى 
الي يصدرها المكتب الدائم لتعريب الو وي هذه الفصلة مقال لبد العزيز بن 


27م 0 


5١ 


يا خليل عرجا بعتاني لأرى رسم دارها بعياني 
فاذا ما بِلغْتدّما الدارَ حتطًا وبها صاحبي فلشبكياني 
وقفا بي على الطلول.. قليلا” تباكى بل ابلك مما دهاني 
الموى راشقي بغير.. سهام الموى قاتلي بغير سنات 
عرفانىي إذا بكيت ليها تسعدانى على البكا تسعدانى 


وأذكزا ل حابي عند واب ا وزيتب وعنتان 


ثم زيدا من حاجر ورّرود 2 شيراً عن مراتعم .. الغزلات 
واند باني بشعر قيس وليل وبي والمتلى غَيلان 
طال شوقي لطفلة ذات..ثر ونظام ومتبر .. وبينان 
من' بنات الملوك من دار فرسي من أجل البلاد من أصبهان 
هي بنت العراق بنت إمامي ‏ وأنا ضلداها سليل يماني 
هل' رأيمم' يا سادني أو سمعم أن ضدين قط يجتمعان 
لو ثرانا برامة.. تتعاطّكى ‏ أكوسة للهوى بغير يتان 
واطون: ‏ )يننا 0 3 ب كدكا- ليك مط اا شين لسان 


ل 


امم 


لرأيشم' ما يذهب العقل فيه يمن والعراق” .. معتنقان 
ولا يخنى أن ابن عربي أدار قصيدته تلك على وعي استبطاني يجمال 

: النظام » حرث ذكرها من قبيل التورية في قوله‎ ١ 

طال شوقى لطفلة ذات ار ونظام ومار .. وبيان 


بيد أن الحمال الأنثوي في تلكم العذراء المتشخصة » ينحل إلى رمز 
شعري على علم عرفاني وبحكمة إلهية » كما يكول إلى الكشف عن 
حقيقة الحب الصوقي من حيث يتضايف فيه المظهر الفزيائي والمظهر 
الروحي في حركة ديالكتيكية متوثرة . ْ 


51١ 


فالنظام بحخاصة والكوهر الأنثوي بعامة وما يتضمنه من قيمة 
استطيقية متعينة يرتفع في الشعر الصو إلى وصيد جمال كلي ثابت لا 
تعثر به آفة الفناء . وقد أوقع الشاعر انسجاماً وتآلفاً حميماً بان تلك الأنثى» 
والحمائم الي تسجع وتنوح والأطلال الي تطمس معالمها ذاريات 
الرياح » ومخاطبة صاحبيه أن يبكياه ويحطا في دارس الطلول الرحال » 
على عادة الشعراء الحاهلين » وتداعي ذكريات العشاق العذرين في 
سياق تيار شعوري متدفق . 

وجما يقوي دلالة الرمز في القصيدة » قول ابن عربي أو قول 
الشارح » إذا أخذنا ني الأعتبار أن الشرح منحولء «لغزنا هذه 
المعارف كلها خلف -حجاب النظام بنت شيخنا » العذراء البتول شيخة 
الحرمن » وهي من العالمات المذكورات: © . 

وفي ضوء هذا القول يتأكد ما انطوى عليه الموقف وسياق التجربة 
الروحية من رمزية تفض نفسها فيما تحمل القصيدة من أخيلة وصور 
جزئية ترتد إلى هذا الموقف في جوهريته التلويحية . 

وبتلك المحبوبة تغى ابن عربى » وصور جماما الأخاذ إذ وصفها 
بالأجفان المريضة التي ألم بها شيء من فتور ونعاس زاد -جورها فتنة 
وأسراء ولا مخفى أن حور الأأجفان ومرضها كان من المقاييس الي 
عول عليها الذوق العربي في التقيم الاستطيقي المرأة . وبدت له المحبوبة 
غاية في الطهر والبراءة » حبى إنه جعلها طفلة لعوباً » وظهرت لعيانه 
أنثى من بنات الحدور ء مما أضاف إلى براءتها شيئاً من التعفف والاستحياء 
والحجاب . 

وقد كان هذا أيضاً شائعاً لدى شعراء الغزل » العفيف منه والفاحش » 


)١(‏ ذغائر الاعلاق من /الا- لام 
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إذ كلما ازدادت المرأة تمنعاً ازداد الرجل اشتهاء » وكلما ضنت يجمالها 
أت تكشفه وتسّرت بالحجاب » استعر العاشق رغبة وتطلعاً » لأن المرأة 
إذا أرنخحت السدول ء» أضافت إلى الحمال طابع التحريم الذي يثير الغواية 
وسحب الاستطلاع والإلحاح في طلب المعرفة والكشف عن المخبوء ؛ 
وإحالة المحرم المحظور إلى مباح يكون مثار لذة ومتعة ومعرفة . 

ويطالعنا هذا الصراع » في النضال الإنساني الذي يتوقد رغبة في 
في الكشف عن المجهول » وف مقاومة الإنسان الفاني وتحدبه أوامر عالية 
بالنظر والتحريم » مثلما تجاوز آدم في القصص الديني جدود الأمر الإلمي » 
ما أفضى إلى غوايته وسقوطه . 

وني وصف الشاعر محبوبته » نلاحظ بهاءها ونورانيتها واشراقها 
العلوي » بيد أننا نضع أيدينا على مفارقة بين نسبة المحبوبة إلى بنات 
الحدور » مما يوحي بالاستتار والحجاب » واشراقها في عيانه شمساً 
طالعة لا تغرب حبى تسطع في باطنه مما يعد رمزاً على تمام الظهور . 
وتشاكل هذه اافارقة ‏ من قبيل الرمز الغنوصي - بين الحجاب والظهور » 
الحكمة الإلحية في جماها الخليل وجلالحا الحمريل » حيث تظهر لعيان 
العارف تارة ونحتفي تارة أخرى . 

وإلى هذه الصفات الفزيائية المحسوسة » أضاف ابن عربى جمالاة 
تحر تكشف عنه فصاحة النظام وهي الي تنتسب إلى الثقافة الآرية العريقة 1 
وتبديه بلاغتها ورسالتها النبوية » وملكيتها المتمثلة في عرشها وزهادتما 
رغية منها عن الزائل وطموحاً إلى الكينونة الإلهية في ديعومتها وبقائها. 
ولقد استعار الشاعر لعرش المحبوبة الملكي صورة المنبر » وأحال هذه 
الصوزة على توقل العارف إل التحقق والتخلق بالأسماء والصفات الإلهية 


يواحلا 


الي هي درج الكون ومنيره الآنزه 037 

وثما زاد الشاعر وطاً وشجناً » الحمائم النائحة في الرياض وقد مثلت 
له على نحو رمزي أرواح العارفين الراتعة في سخمائل المعرنة » تندب 
نفسها لتقيدها بالصور المحسوسة وانحصارها في المادة والسوم الكثيفة . 
أما الغواني وبنات الخدور وابلدواري والمعشوقات اللاني نحدث 
ببن الشعراء من أمثال هند صاحبة بشر ولبنى قيس بن ذريح وعنان 
جارية الناطفي وزينب صاحبة ابن أبي ربيعة » فالمهن يوازين 
من حيث غنوصية الرمز » النفوس العرفانية الكاملة التي استحقت على 
حد قول الشارح » الأنوثة بكم الأصالة . ولهذا التناسب بين رمزية 
الأنثى والنفس » ارهاصات تاريخية قديمة » ردتها الثيوصوفية الإسلامية 
إلى ما تتميز به الأنثى من طابع القابلية والإنفعال . 

ويئول تشبيه ابن عربي النظام بالشمس طالعة لا تأفل .حى تشرق 
في جنانه إلى أن الحكمة الإلهية العرفانية في تجليها المشهود » تعطي ما 
تعطيه الشمس من الأثر المعنوي والحسي ني 0 الأركان والأسطقسات» 
ويتسق هذا التأوؤيل من الشارح مع طبيعة البناء الغنوصي للرمز » أما قوله 
إن أفوها وطلوعها في بجنان الشاعر » إا هو جنوح بها عن عام الشهادة 
وطلوعها في علم الغيب ففيه قدر كبير من التمحل والإعتشاف » إذ إن 
هذه الصور والأخيلة والحقائق العرفانية والحكمة الإلمية المنجلية » إنما 
هي تصورات شخصية وتمثلات ذاتية باطنة » وني ضوء هذه المقولة 
نتبصر بسطوع المحبوبة في الفواد » بوصفها الحكمة الإلهية المقدسة الي 
يحل انكشافها لعيان الشهود الخيالي في الظاهر إلى وعي شعوري واستبطان 
شخصي مسقط على العيني المحسوس الذي هو راموز التجلي في الخارج . 


)١(‏ انظر / ذخائر الأعلاق شرح ترجمان الأشواق ء وانظر أيضا 
,328 .2 ,له لأقم 12130 06نمجه 0 
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ويبدو أن اعتساف الشارح ني تحليل التكوين الرمزي للصورة 
السابقة » انما كان محكوماً بتزوع حاد إلى فيلواوجية لا تخلو رغم زيفهنا 
أحياناً من دلالة على تبصر بالألفاظ في وصفها الحقيقي ووصفها المجازي. 
وذلك أنه جعل إشراق المحبوبة البيى مثلها بالشمس في جنان الشاعر » 
يعادل سطوع الحكمة الإلمية في عالم الغيب » لأن انان يدي معنى الستر 
بحسب الوضع الأول وهذا في حد ذاته يتسق في نظر الشارح مع تأويل 
الحنان بالغيب » لا في الغيب من معى الاستتار . 

ويدل هذا المنهج في التبصر بالشعر » على نزوع 2حاد إلى العدول 
أحياناً عن الدلالة الرمزية في الصور المحسوسة إلى التشبث بنزعة لفظية 
قائمة على مقارنة الوضع الحقيقي الكلمة بوضع آحر مجازي » أو 
على تداع صوتي لا يسعف في الكشف عن الرمز. ومن اللدق أن هذه 
الظاهرة بوصفها نسقاً تفسيرياً » قد بسطت نفسها على ما عرف في الثقافة 
الإسلامية بعلم التعبير المختص بتفسير الأحلام . 

ومن أمثلة هذه الظاهرة » أن يول الشارح «رامة؛ وهو علم على 
مكان ذكر الشاعر أنه رأى فيه أطلال الأسحبة دارسة متغيرة » بالقتصد 
والطلب ء والغزلان الراتعة يالغزل لوجهين » الأول العلاقة الصوتية بين 
الكلمتين » وهي علاقة لا تخلو من مجاز يقويه الوجه الثاني من -حيث 
قرينة المشابهة الواقعة بين الغزال الذي يألف القفار » وقلب العارف الذي 
ألف التقديس وتحريد التوحيد . 


ومن الاعتساف البين في هذا المنهج أن تؤول لينى باللبانة وليل بالليل 
وسليمى بحكمة سليمانية وعنان بعلم أحكام الأمور السياسيات وزينب 
بانتقال من ولاية إلى مقام نبوة » وابنة العراق بأصل الشيء وجوهره » 
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وابن اليمن بالإمان . «© ومن اللي أن هذه التأويلات منها ما يتسق مع 
قرائن الإشتقاق والوضع » ومنها ما لا مناسبة بينه وبين ما قصد الشاعر 
من رهور. 

وينبىء قول ابن عربي في قصيدته تلك : 
هى بنت العراق بنت امامىي ‏ وأنا ضدها سليل يماني 
هل رايم يا سادتي أو سمعم أن ضدين قط يجتمعان ؟ 

بأن الرمز الشعري قد آل إلى طبيعته الأساسية من -حيث إنه تأليف 
بين السماوي والأرضي » بين المفهوم والعالي على الفهم » بين تجلي الحكمة 
الإلحية الحالدة وتناهي من يشهدها ويشهد عليها. 

وتذكرنا قصائد ابن الفارض وابن عربي في رمزيتها وطابعها 
الغنائي الذي كلف بوصف الأطلال وارتحال الأحبة الظاعنين في نسق 
تعبيري يعزج الرحلة بالطبيعة » بجلال الدين الرومي في غزلية له من 
الديوان يقول فيها متحدثاً عن الرحيل بأسلوب رمزي : 
5 العشاق ... هذا هو وقت الرحيل عن هذا العالم 
وها هي طبول الرحيل تدق في السماء وتصل إلى مسامعم روحي 
فتنبه .. فقد ميض الحمال » وهيأ القافلة وشد الر.حال 
وطلب منا كل ما هو حلال » فلماذا تظل في غفلة أيها المسافر.. ؟ 
وهذه الأصوات التي تحيط بك من شخلف ومن قدام إتما هي أصواتالرحيل 
وفي كل لخظة من اللحظات تسري نفسي ويسرى نفسي إل لا مكان .. 
ومن هذه الشموع المقلوبة ومن هذه الحعجب الزرقاء.. 


.. انظر / ذخائر الأعلاق في شرح ترجمان الأشواق ص /الا : لالم‎ )١( 


تملض 


حرجت المخلوقات العجيبة حى نجعل ما في الغيب2 عياثا.. 
وقد أصابك نوم ثقيل في هذه العجلة الدائرة 

فيا لوعتاه على هذا العمر الحفيف .. ويا حذراً من هذا النوم الثقيل 
ويا قلبي عليك بالحبيب » وياأيها الحبيب سر إلى لقاء الحبيب 
ويا ابا ارقي يلظ د افلا مول الصلعية الترية انيقل 00 


وفي ضوء ما أسلفنا من أن شعراء الصوفية قد ركيوا نسقاً شعريا 


مرموزاً يعول على اللنوهر الآنثوي » ويجمع بين طابع العذرية والعفة 
وطابع الغواية والشهوة » نسوق قصيدة لابن عربي يسودها من 
حيث المظهر الخارجي اللمباشر سمة الإشتهاء والحمال المفوي » وفيها 


يقول : 

بأبى الغصون” المائلات عواطفا 
المرُسلات من الشعور 
الساحيات من الد ”لال ذلاذ لا.. 


غدائراً 


الباخلات2 يحسنهن .. صيانة” 
الموثقات ١‏ مضاحكاً ومياسما 
الخاليات بكل” سحدر ) معيجب 


الراميات من العنيونث ‏ ر واشقة 
المطتلعات أهلة” 
منشئات ‏ من الدموع سسحائيا 
يا صاحبي بمهجئي نخمصالة” 
نمت نظام الشكمل فهي نظامنا 


من الخيوب 


العاطفات على الحدود سوالفا 


الليّنات2 معاقداً ‏ ومعاطفا 
اللابسات من اخمالك مطارفا 
الواهبات متالدك ومطارفا 
الطيبات " مقيله”ت مراشمنا 


عند الحديث مسامعا ولطائفا 
قلا خبيراً بالحروب مثاقفا 
لا دفن مع التمام كواسفا 
المسمعات من الزّفير قواصتا 
0 إلي" أيادياً وعوارفا 
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عربية” عجماء تلهي العارفا 
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مهما رنّتْ ست عليك صوارما 


حى أسائل” أين” سارت عيسهم 


ومعالاً ‏ ومجاهلاةه بشملة ... 
1000 5 
يقتادنها قمر عليه مهابة"... 


قمر تعرّض في الطواف فلمأكن 
بمحو بفاضل درده آثاره 5 


ويريك ميسملها بريقاً خحاطفا 
من -حاجر يا صاحبي قفا قفا 


فقل اقتحمث معاطباً ومتالفا 
3“ 10 عراأعء 
تشكو. الوتكن . :وسيامنيا: .وتناتقا 
فرأيت نوقاً بالأأثيل شوالفا 


فطويت من حدر عليه شراسفا 
بسواه عنك طوافه بى طائما 
فتتحار لو كنت الدايل القائفا 


ولاين عر بي قصيدة أشخرى امترج فيها الرمز الغزلي وما يضمه من 
شهوانية وطابع حسي مغرق » ببعض شعائر انج ومناسكه » وفيها يقول : 


نفسي الفداء. لبيض_ خرد عرب 
ما تستدل” إذا ما تبث خلفهم 
ولا دتجى بي ليل” ما به قمر 
غازكت من ذزلي منهن واسحدة” 
إن أسفرت عن محياها أرتك سنا 
الشمس غراها ليل طرثها 
فنحن بالليل في ضوء النهار بها 


لعيئن” بي عند لم الركن والحتجر 
إلا بريحهم” من طيب الأثر 
إلا ذكرتم” فسرت في القمرٍ 
حسناءة ليس لما أنحت من البشر 
مثل” الغزالة إشراقاً بلا 0 
شمس" وليل" معاً من أعجب الصور 
ونحن” في الظهر 3 ليل من الشعر 


وني هذا السياق يازمنا أن نعالج ثلاث مقولات » الأولى منها تتعلق 
بالأصول التاريخية الي تعد بواكير لأسلوب يلوح من خلال الشهوانية 
المباشرة إلى الحب والحكمة الإلهيين » وبيب الثانية بطرف من التحليل 
الأنطرلوجي الظاهراتي لاشهوة » وتخلص الثالثة إلى الكشف عن امتداد 
ها يسمى بطبيعة الموقف وجوهر التجربة الروحية في تربة هذه الغنائية 


لدلض 


الرمزية الي تشبثت في بعض الثراث الشعري بوصف استطيقا الأنثى 
مشربة بطابع فزيائي شهواني 

وفيما يتعلق بالمقولة الأولى » ذهب بلائيوس إلى أن الأصل في 
التعبير الرمزي عن إلهية الحب باستخدام الألفاظ الشهوانية الدنيوية ع 
يرنجع إلى المسيحية والأفلاطونية المحدثة بوصهيما صادرين عن ١‏ نشيد 
الأنشاد) مفهوماً على أساس تفسير المفسرين الرمزي في عصر آباء الكئيسة 
ضوء مذاهب الإسكندرانيين (الأفلاطونيين المحدثين ) الذين رأوا أن 
الله هو المثل الأعلى وينبوع اللحمال المطاق » ويتحدث « ديونسوس 
الأريوفاغي » الذي مزج الأفلاطونية المحدثة باللاهرت المسيحي » عن 
أناشيد شهوانية منسوبة إلى «هيوروتيوس» » ونخلال العصور الوسطى 
كلهاء كتب الصوفية من أمثال سان برنار وسجرسون وغيرهماء 
رسائل في الب عديدة متصلة على أساس اللحب الدنيوي الذي أحس 
به الماك « سليمان» لشولميت الحميلة » وفيها تستسخدم العبارات الشهوانية 
الشائكة والصور الحسية ذوات التعبير الموحي من أجل الرمز على نار 
الحب الإلمي النفوس الكاملة (© . 


وقد سيق أن بيئا في « مستويات الرمز) كيف أن انال .0.6 كشف 
في مولفه «الأنماط السيكلوجية ) عن طابع شهواني حاد في ( نشيد 
الأنشاد» النسوب إلى النبي سليمان » محيلا” هذا الطابع كل رارم 
من العبادة القديمة الى قدست الأعضاء الذكرية والأنثوية فيما يعرف 
8 قضيب الرجل 50000 ورحم المرأة وناروأنا » وقد استشهد يونج 
على هذا || رأي الذي ذهب إليه بمختارات من «١‏ نشيد الانشاد» وأنحال فيها 


ا١ه؟ه أسين بلاثيوس / أبن عربي حياته ومذهبه » ترجمة د . عبد الر حمن بدوي »2 عل‎ )١( 
'وراجم أيضاً ما أشار أليه بلاثيوس في هامش كتابه اللأكور - أموئتيه : تشيد‎ © 4 
الاناشيد - جنيف ٠م8واء ص لدم‎ 
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على رموز سخاصة بالقلعءة والحصن وصور حسية شهوانية تنطوي على 
على خيال مشبوب 07 

وفي ذلك النشيد الذي يعد من الناحية التاريمية إرهاصا غنياً بطابع 
حسي شهواني مسقط من خلال الخوهر الآنثوي على إلطية الحب » تفيض 
الصور في غَى شعري وخخصوبة عاطفية لتصور جمال المحبوب في 
طبيعته الفزيائية الممتزجة بالشهوة الي نتبينها في التراكيب المجازية الموحية 

« أي عبوبي ( بأثبية من الخيل نجر عربة فرعون »© أقارنك » 60 ى 
عبوبي حزمة من شجر الى © :وين ثديهي سبرقد.“طيلة اللبل +7" ُ 
« إنه بان الينات زلبقة بان الأشواك 4 وبين الأبناء شجرة تفاح .. 
فلتسكني ‏ يض حبيبتي بالأباريق والتفاج ؛ فإنني قد أمرضي الموى . 
لقد آنت شجرة التين ثمرها أحضر جني » وضوعتث عرشة الكروم 
أعنابها بعرف شذي » فلتنهض يا - عبيبي الحميل » 9 » « شفتاك خخيط 
قرمري .... ونخحداك فلقتا رمان » ورقبتك حصن داود ء» وثدياك رتمان 
توأمان يرتعيان بن الزنايق » 0) 

ويسلمنا هذا الكشف عن الطابع الشهواني في نشيد الأنشاد المنسوب 
إلى 0 املك » وفي 0 الأخرى المغسوية إلى «١‏ هبوره تيوس ) 
من الشع الصوفي لدى ل الفارض. وال عربي وعيد لزع لخي 2 
إلى أن نهيب بتحليل أنطو لوجي ظاهراتي للشهوة . 


(1(الظر تشيد الانشادى مء لا ء لم ١٠و‏ و١‏ 

(؟) 2 (سم2 (كم)ء (م) ,1970 كلملا بارولط بأمصمسهئدة؟ بسولز لمج 010 

,! #قأصقط© ,9 ,1 ععامقط6 ,651 ,647 .ط2 ,رمدرهاه5 أن ومه5 و 
.5 ,4 ,3 انه عوأمقات - .13 ,5 ,3 ,2 ,[ا ,وأمهط© ,13 


لحري 


وفي هذا السياق يازم أن تنبه إلى أن الشهوة لا تدرك ولا يتصورها 
التحليل إلا باحالتها إلى المشنهى والاشتهاء » وهى ليست على نحد ما يقول 
سارتر » إلا الإدراك الأولي خنسية الغر من سحيث هى معاشة ومعاناة » إذ 
باشتهاء الغير أو بإدراك اشتهائه لي » أكتشف وجوده ذا ابمنس . 

والشهوة بذاما ليست شهوة امتلاك فزيائي الموضوع » ولا تتضمن 
ألأواقعة وهي ليست شهوة فعل » إذ الفعل ينضاف من خارج إليها » وإئما 
هي شهوة موضوع عال ( الغير كموضوع ) ؛ وهي شهوة في جسم » أي 
حضور جسم تام بوصفه شمولا” عضوياً ٠‏ بيد أثنا لا نشتهي الكسم 
بوصفه موضوعاً ماديا خالصاً » إذ إن .. الموضوع المادي الخالص ليس 
ل وق : 

ويفضي هذا إلى القول بأن هذا الشمول العضوي الحاضر في الشهوة 
مباشرة » ليس مشتهى إلا من حيث يكشف عن الحياة وعن الشعور 
المتكيف . 

وهكذا تبدي الشهوة نفسها بوصفها سقوطاً في المشاركة مع اسم 3 
وانكشاف جسم الغير وانكشاف جسم المشتهي » وهي ليست من هذه 
الوجهة عرضاً فسيولوجياً بمكن أن يثيتنا مصادفة على جسم الغير » وإنما 
كا يوجد جسدي وجسد الغير » لا بد أن يصب الشعور أولاة في قالب 
الشهوة اللي هي ضرب أولي من العلاقات مع الغير © . 

والآن لنا أن نتساءل » إذا كانت طبيعة التجربة الصوفية تتمثل في حب 
الله والاتصال بحكمته » فكيف آل التعبير عن جوهرية الموقف في سمته 


» انظر/ جان بول سارتر » الوجود والعدم » ترجمة د. عبد الرحمن بدوي‎ )١( 
/ منشورات دار الأداب » بيروت » ط أولى 1955 ص ؟١5 : وثم58 ؛ الفصل الثالث‎ 
. العلاقات العينية مع الغير » الموقف الثاني : الشهوة‎ 


خض 


الروحية إلى هذه الشهوانية الى نيلو لأول وهلة ا لا تسق ممم سياق 
التجربة ني مثاليتها ونقائها الخالص ؟ . 


تفترض الإجابة عن هذا التساوّل » أن الأنى كا تببن من العرض 
العلو ني الصورة ولقد كنا أشرنا من قبل إلى أن الصوفية ركيوا هذا الرمز 
الشعري من أنماط أسلوبية يتصل بعضها بالغزل العفيف » ويتصل بعضها 
الأخر بما عرف بالغزل الحسي الصريح . 


وحتى لا ننزلق إلى المبالغة والتطرف » لا تحسب أننا تزعم أن ابن 
عربي في تعلقه « بالنظام » أو أن غيره من الصوفية في أشعارهم الغزلية 
المرموزة ذات الطابع الشهواني ؛ إما كانوا يصدرون عن إنفعاللات وعواطف 
مرتبطة بالحب الفزيائي الخالص والشهوة الحسية العارمة » إِذْ إن سياق 
التجربة الروحي يجعلنا نتشكلك ني هذا الافتراض » ويلزمنا بأن نضع 
الطابع الشهواني في إطاره الصحيح سواء فها خلف الصوفية من شعر أو 
نر نظفر به في بعض ما عرف بأدب المناجاة . 

ويقتضي وضع هذا الطابع الشبواني وضعاً بلائم جوهر الموقف 
الصوي » أن نهيب مرة أشرى بتصور العلو متجلياً على أنحاء #تلفة » 
بحيث يتنوع التجلي بتنوع الصور » وعلى هذا النحو يبدو التجلي الإلي ني 
الأنى من أتم التجليات وأكمايها » لكونما جامعة بين الفعل والإنفعال . 
وقد لاحظنا من قبل كيف ارتفعت المرأة في الشعر الصوني إلى دررجة تجل” 
ثيوفاني بواسطة سخيال إبداعي » يفتح في الدائر المتغير بعداً هن أبعاد 
الأبدية والثيات » ويلع على الشكل الفابل للفساد طابع الديمومة والاستمرار. 


وهكذا وقفت الأنى في الشعر الصوثي على الأعراف بين الإلهي 
والإنساني وجمعت ف إيقاع ديالكتيكي سي بين الروحي والفزياني 


يضف 


متضايفين في تكامل وانسجام . ولا نحول ما تضمه التجربة من سمو روحي 
دون التعبير عنها من خلال أشعار تيدو من .حيث ظاهرها مفعمة بالشهوة» 
بشرط أن نتصور الشهوة عارية عن الفعل والمواقعة » وأن ندرك اسم 
الذي هو موضوع الاشتهاء لا بوصفه مجرد امتداد خالص » وإنما على أنه 
شمول عضوي حاضر . 

وليست الشهوة الي نصادفها في رمزية الشعر الصوثي »ن قبيل ما هو 
داعر فاضحء» كا أنها لا تثول إلى أعراض باثولوجية فيا يعرف بالسيكو 
بتوفيليا والبورنوتجرافيا » وإنما تبدو في الشعر الصوفي عثابة وعي باطن 
وإدراك ميتافيزيقي للجسم لا يخلو من طابع الوجدان الذي يحدس العلاقة 
يبن الحميل وما هو مشتهى مثير » بحيث لا تثول الإثارة والتشهي إلى 
مجرد تملك واستحواذ أو إلى أعراض فسيواوجية محددة » وإنما تنحل” إلى 
وعي بالغير بوصفه -جسماً وامتداداً مصطيغاً بالروح والحياة » يكشف عن 
نفوذ الروحي في الفزيائي » وتوالج السماوي والأرضي والطبيعي والالي ؛ 
ويم على أن الحسم منكشفاً في وضع شمول عضوي ٠»‏ يدشخلنا بواسطة 
ما نستشعر فيه من شهوة ‏ هي في حقيقة الأمر وعي وإدراك للغير بوصفه 
جسماً بكشف في التجربة الصوفية عن صورة من صور التجلي ‏ عام 
الروية الثيوفانية » ويجعلنا نعائق الوجود في ححيويته وغرزيته المفعمة 
بالأسرار » متمثلة في ليل النشأة الكسمية وظلمات الغريزة حبّى إننا والخالة 
هذه » لا ننبذ فكرة أن الله ذائه يتتجلى بوصفه إمتداداً كلياً عضوياً غير 
منقسم » كا يتجلى بوصفه فكراً خالصا وفعلا" محضاً . 

وإننا لنظفر يبذا الطابع الشهواني في بعض قصائد الشعراء المتصوفة في 
الأدب الفارسي » مثل قصائد الرومي وحافظ الشيرازي ١4/ا ‏ 01884 


يقفا 


ونظامى كنجوي 49 17١‏ وفريد الدين العطار ١714  7101/‏ © وعبد 
الرحمن الخامى 84/8 1١487‏ . 


ومن ماذج هذه الأشعار الرمزية ذات الطابع الشهواتي » قول عيد 

الرحمن الخامي من قصة يوسف وزليخا الي نظمها شعراً » وهو قول 
أداره على لسان امرأة فتنت بيوسف فأخذت تصف بجماله وصفاً لا يخار 
من الشهوة اللسية قائلة : 

من الذي جعسل شمس جبيناك تتألق ؟ 

من أتيح له أن يقطف بالقبل من سنابل بيدرطلعتاك؟ 

وأي بستاني تعهد سررنة قامتك ؟ 

وأي فرجار خط قوس حاجياك ؟ 

فى اللاي 8012 رسيا عقن وو التستف 8 

وردتك النضرة مسن أي مساء رويت ؟ 

ومن الذي علم ياقوت شفاهك رائيع القول ؟ 

ومن فتح عرن نرجستك النامغرة ؟ 

وفدق الل سالكيى' فلك مميسرة خبال: ؟ 

فملأ ما من مده الشباب حتى حوافيها .. 

من الذي خط على وجتك عشير تخيال ؟ 

لأنائك سرد عالغرات: 33 للح كجلينة ووه : 


)١(‏ انظر / د . ابراهيم أمين الشوار بي / غزليات حافظ الشير ازي » ط بلنة التأليف و الث جمة 
والنشر 48و١.‏ 
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5 الآبيات الي شرح فيهأ ا_لحامي الطريقة عه العملية للوسجاء 'الصوي 04 
تذكرنا بالتساول أمام الحمال المجازي الدئيوي » تساولا"” أفلو طينياً غايته ' 
الوصول إلى اللحمال الإلمي الأسمى "© . 


وهكذا اقتسم كل الشعراء من الصوفية ذخخيرة متنوعة من التعييرات 
المادية » كالشامة أو الخال على نعد المحبوبة والغدائر المرسلة الفاحمة والشعر 
المتموج » والبليل الصادح والعندليب المريض الذي هام بالوردة حياء 
والفراشة المحيرقة بلهب المشق وق تراث الأدب الفارسي احتفى الصو فية 
بالشعر القصهبي الذي انظفر به في قصة ليلى والمجنون لنظامي كنجوي 
وقصة يوسف وليك للجامي وهي منغاومة صور الشاعر فيها الحب 
الرومانسبي والمتحبوب التعالي » ول يقدم شعراء الفر س الششخصيات الي 
استقوها من الأساطير الإرانية مشل شيرين وقرهاة يتوم نه رذ 
صوفية إلا على نحو نادر © . 


ومن أشعار ابن عربي الممتزجة بطابع شهواني قوله في حضرة 


من الكعبة 
بست جارية” ثوب من الخفتر .في الوم ما بين.باب البيت والحيجر 


الى ساس امه 


وقبلته فقبدلنا ممبلهسا وغيئت فيه عن الإحساس ٠‏ باليشر 
واستصرحت في ثنيات الطواف وقد س«حسرن عن أوجه من أسدسن الصور 
ع الى بن اتوم 9 7 9 .م ع 5 

هذا إمام” نبيل إن أظهرنا هذا قتيل الحوى والدم والنظر 
قالت ها قبليه الأم” ثأنزية20-0 عسه يحيا كمثل النفخ في الصور 


3 د. محمد غيمي هلال / مختارات من الشعر الفارمي » الدار القومية للطباعة والنشر » ط 
84ل 586و ءص 4[9 26و48 

() انظر ,588 أأطب2 غهنلء ,موعدم ا ,قأأنا5ة مقتورهط م6 عولط موارملا0© 

,30 .8 ,1969 0رمع58 ,1964 


مضا الرمز الشعري - ١6‏ 


فعاودت فأزالت كم غاشيني 
أقبّل الأرض إجلالا” اوطأتها 
من أجل تقنييدم يصورة امترأة 
ولسوة كتجسوم قُ مطالعها 


2 


ياحصمتها غادة” كالشمس ‏ طالعة” 


وأدبرت وأنا منها على الآثر 
حياً له وأنا منه على 0 
ا بصر 0 
وأنت منهن” عين الشمس والقمسرٍ 
تسبي العقول بذالكالغنج والخور )0 


وقوله رامزاً إلى امتزاج الذكورة والأنوثة » مما يوحي باستمرار 
ما عرف في الثقافة القدعة بأسطورة الخنس المخنث 5ناهملاوهكه8 1ه (اثلزالا 
وبصياغة هذه الرمزية الأسطورية في سياق غنوصي : 
تراعيئن” لي ما بين سلع_ وحاجرر 
رحالات بكشث صادقر متو ات 
من الرّوح إلقاء” لسورة غافر 
وأنهم" ما بين نام وآمر ) 


راك ورا في إناث ستواحر 
فخاطبت ذ كثرانا لأني ر يديت" 
وك" إناثاً قد حملن" حقائقاً 
وبعلهم الرّوح الذي قد ذ كته 

وربا لم يعد عسيراً أن ننظر في هذه الماذج مهتدين بتحليل الطابع 
الشهواني الذي سطناه من قبل » إذ تثول هذه القصائد في شهوانيتها الغلاهرة 
إلى تعبير زمرى عن الل الإلمي ولي العلو واللىكمة العرفانية » 'ك| ترسجع 
قي جوهرها الأصيل إلى ييز الصوفية بين جمال -حقيقي وار مجازي» 
واننا لنلاحظ هذا التمييز بين الحقيقة والمجاز ني تراث الثقافة الإسلامية 
وف لغة الثقّافات الإنسانية كلها قي عتلف المراحل والعصور 0( وقل نقل 
الصوفية هذا الهايز إلى مذهبهم الأستطيقي فجعلوا امال في مظهريه 
الحقيقي والمجازي ٠‏ نجليينأحدها إنساني طبيعي والآنحر لي روحي» 


0 » ابن عربي / الديوان الكبير » ط مكتبة المثى » بغداد » ص 5ه‎ )١( 
: ١؟5 (؟) ابن عربي/ الديوان الكبير » ص‎ 


أسف 


فجمال الدوهر الأنثوي سواء أوحى بالعفة والبراءة أو بالشهوة والإثارة» 
إثما هو مجاز يتكشف فيه بعد أستطيقي يمدي إلى جمال حقيقي يتسم 
بالكلية والثبات ١‏ 


بيد أن هذه الثنائية في تصور الأستعليتي الم تحطم التجلي المجازي الذي 
بدا ضرورة من -حيث إنه منكشف للحقيقى»ولقد أكد هله الثنائية لدى 
اضرف :“تون ها معي الديالكتيلق: الامتطية دن مك [له كف 
عن وضع انقسام وعا نعته كاسيرر ١‏ بانشقاق الحميل على نفسه إذ يرتبط 
بالحسبي » ويعلو عليه » ويجمع بين المتناهي واللامتناهي » وبين الفكرة 
المطلقة وتمثلاتها »29 . 

وني ضوء فكرة الانشقاق هذهء وما تضمه من تمثل لتجلي العلو 
والحكمة الإلهية في الصور والأشكال»وتصور للجمال في تشبثه بالمظهر 
الحسي وني تجاوزه هذا المظهر صوب اللامتناهي والفكرة المطلقة وابلحمال 
الحق » يودي الرمز نفسه في أتماط شعرية مشربة بطابع شهواني» وي 
تراكيب من الصور والاستعارات المسقطة من خلال الرمز على سياق 
التجربة الروحي . 

وعلى هذا النحو تتفتح هذه الهاذج الشعريةءويخاطينا العلى بشفرات 
الطبيعة المحسوسة كا تتراءى في جمال الخوهر الأنثوي وشهوانيته »وتحدثنا 
تلك القصائد عن الصفات والمعارف الإلهية والأسرار المكتمة والحكمة 
العلوية الي ترفعت عن أن تبب نفسها من ليس جديراً بهاءوتنهي إلينا 
أن الشاعر قد وقع على مقام فهواني حد”ث بواسطته الحق كفاحا في عالم 
مثالي » وأنه ترشف من ينابيع الحكمة الإلمية»وقد عبر ابن عربي عن 
مشاهدة التجلي خلف -حجاب الصفات؛ في استعارة أهابت بصورة غير 


 0(‏ .609 .5 معرأققو0ت .6 0 لإتاممعه|اطص 


يفف 


مألوفة جمعت بين الخفاء والظهور » وذلك في قوله : 
' المطلغات من الحيوب أهلة ‏ لا تلفين مع الهام كواسفا 


فالحكم الإلمية الى بدت في صورة الأوانس الحميلات» تطلع من 
منتباعء الحيوب أهلة التجلى والظذهوور 


ولسنا محابجة إلى أن نوكد على أن قول الشاعر : 


يا صاحبى مهجتى خمصانة ‏ أسدت إلي أياديا وعوارفا 
نظمت نظام الشمل فهي نظامنا ‏ عربية عجماء تلهي العارفا 


إنما هو تلويح رمزي إل ١‏ النفلام » الي وصفبها باللسن رغم أرومتها 
الفارسية 3 وبأنما تلهي العارف عن النظر إلى نفسهء بوصفها تجسداً حيا 
اكد امار . وليس استقرارها في مهجته إلا رمزآ على أن الأشكال 
والصور الاملة للتجلي » تطفو على نيار بخيال وشعور وتمثلات شخصية 5 
وإلى هذه الأذواق والمعاني الفيوقية رهق الشاعر على نحو شهواني بالتصن 
المائسة' والأعطاف اللينة والأذيال السابغة والمراشف العذبية والمباسم 
الوضيئة . )0 


ويذكرنا ابن عربئي إذ يصف جمال الخوهر الأنثوي في طابعه 
اللغري » وقد عرض له عن تأدية مناسك المج والعمرة بقصائد ابن 
أبي ربيعة الي ألم فيها بطرف من مغامر اته مع نساء الطبقة الأرستقر اطية في 
مواسم احج » إلا أن الفرق بين الشاعرين إما هو فرق بين تجربتين» 
لاذت بتسجيل إحداها واقع مباشر في قصائد يخمرها .ولع بالمجون وافتتان 
بالعبث واللهو » كقول ابن أبي ربيعة : 


١مو‎ » ١ انظر في شرح تلك القصيدة / ذخائر الأغلاق » صن لاما‎ )١( 
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ثم أسبطرت تشد في أثري . تسأل أهل الطواف عن عمر 
وقوله 
قالت وقد أومت من المودج لولاك في ذا العام لم .. أحجج 

وتظهرنا هذه الأبيات وغيرها على ما كان يدور بين النساء وعمر في 
مواسم الج من تواعد ولقاء وقبل وأحاديث تبدو كلها في وضع تعبير عن 
ميل لا شعوري دفين إلى إباحة المحظور وانتهاك المحرم» إذ تستشعر 
النفس في ذلك شيئاً من -جسارة ومتعة ولذة يولدها الاجتراء على مقاومة 
الحظلر ني شكل تجاوز لطقوس ذات طابع تابوي مقدس . 

وأما التجربة الروحية الأخرى كا صورها ابن عربيءفقد ألمت من 
حيث الصور والأخيلة والأساليث بشثيء مما أشرنا إليةء إلا أن الشاعر 
أهاب: بهذه المفارقات على سبيل الرمز والتلويح»عندما -حدثنا عن نسوة 
بيض.حسان لعين: به عتد لم الركن والحجر » وأنه غازل منهن واحدة 
مجمخت بين واضاءة الشمس ورجهاً » وحلكة الليل طرة وشعرآ» وأفضى 
إلينا برويا حافلة بطابع شهواني يبدو من حيث ظاهره انتهاكاً وتدنيسا” 
لقداسة طقوس الحع دسم بجارية محسناع تقف بين باب البيت والحجر » 
ورأى فيا رأى أنه قيلها قبلة غاب فيها عن إحساسهءفإذا بها تشير إليه 
و تستصرخ و تصفه يأنه قتيل لع عشق المبرح والقبل العذبة والنظرات المختلسة» 
وإذ تفعل ذلك تقول لا أمها قبليه كرة أنخرى عبى أن يقوم من الأموات» 
ولقد بدت تلكم الخارية للشاعر في منامه » محوراء ع 2 
محفها نسوة ثاقيات كالنجوم 

ولا بمكننا أن حمل هذه ا ظاهرها الحسي الخالص » إذا 
ما أدركنا طبيعة التجربة ومساقها الروحي» وإذا ما عرفنا أنه لا سبيل إلى 
التعببر عا هو قدسي إلمي إلا الرمز متمثلا” في الكيف الحسبي الصور 
والأشكال . 


حرق 


وقصيدة ابن عر بي ابي مطلعها : 
نفسي الفداء لبيض خرد عرب20 لعين بي عند لم الركن والحجر 


تغرق في التلوييح والرمز إلى العلوم الباطنة والحكمة العرفانية من خخلالك 
تركيب شهوانى يبدو من -حيث الظاهر انتهاكاً لّداسة الشعائرء بيد أت 
الدوهر الروحى الكامن في الموقضء يلزمنا بالاتجاه إلى المرموز إليه اتجاجما 
يسترشد بالتشكيل الغنوصي للرموز' التي يتعاطاها الشاعر . وربما كان من 
أبرز هذه اللملامح الغنوصية » التوازي بين النفس وابدوهر الأنثري»وبيت 
المرأة والحكمة الإغية المتجلية . 


وفي ضوء هذا التوازي » تختل البيض العرب إلى العلوم الع فانية 
والحكمة الإلهية متجسدة في الشكل الفزيائي للأنثى . وعلى هذا المحور 
الآولي تلتف خيوط الصور والمجازات . ولقد انتهى ابن عربي في 
قصيدته تلك إلى الوحيد الذي تلتقي عنده الأضداد » وليس. أدل على 
ذلكمن قوله 98 


ا 


الشمس ريا اليل طرتها ' شمس" وليل” معا من أعجب الصور 
فنحن بالليئل في ضّوء التهار بها 2 ونحمن” في الظهترني ليل من الشعر 


وكثيراً ما كان ابن عربي ينتهي إلى هذا المدرج الذي عبر من خلال 
عن علي الغيب والشهادة » وعن أن التجلي رغم لانبائيته » تمسكه الأشكالف 
وتقيده الصور » ويتعاوره الظهور والخفاء » وينبىء هذا؛ التضاد عر 
إتساق في بين التعبير الرمزي وطبيعته الأولية ابي تأشذ بجر الأطراف 
المتقابلة 90 . ْ 


(1) راجم في شرم هله القصيدة ء ذشائر الأعلاق ص ه٠١‏ باه١‏ 


غرف 


وني أبيات ابن عربي الي مطلعها : 
رأيت ذكوراً ني إناث سوامر 2 تراءينلي ما بين سلع وحاجر 

بلغ الرمز الشعري تمام نضجه في إطار غنوصية صوفية . واننا لنلاحظ 
قُْ هذه الأبيات 5 سبق العو 3-3 إضفاء ع خاوي 3 والحق أن 
الخاصة بالخلق الإنساني 5 ل ء 0 في تراث الغنوصى الإسلامى 
كا بمثله الصوفية فما سخلفوا من أشعار وكتابات » إلى تبادل دوري أندل 
شكل المتولات المجردة متمثلة في ميدأ الفاعل ومبدأ المتفعل . 

ولقد آلت رؤية الشاعر ذكرانية متأججة في الخوهر الأنثوي » 
ورجولة بينة بي أولئك النسوة السواحر » إلى كشف صوني شاهد الشاعر 
بواسطته ذكورة الأنتى مرموزة فيا ها من رتبة الفاعلية » بيد أن النسوة 
من ميث التكوين الظاهري .حملن حقائق روحية » مما يفضي إلى عمام 
إستعداد الأنبى وقبوها للحمل الذي يوازي رتبة انفعال . 

وهكذا تكشف الأبيات عن اللجوهر الأننوي في فاعليته وانفعاليته » 
وي تيعريثه الروح الكلي متمثلا” 5 صورة الروج الكوني الأول 4 بو صفه 
أمراً إلياً متوجياآ على الأشياء باللخلق والتدبير والفاعلية المحيطة . 

ومن رواد التصوف قُ أواخر القرن السادس م6 أبو العياس المرمى 
تلميذ أبي الحسن الشاذلي » وقد كان مقلا في نظم الشعر » ولم يخلف 
التصانيف والرسائل شأنه في ذلك شأن أستاذه »وتوني عام 545 ه١١‏ 
فبراير 1781 م3 . 

وقد وجدنا له بعض أبيات تدور حول المحبة الإلهية » كتبها في لغة 


(1) انظر رجه واه لديا لشعرانيرج ؟ » ولطائف المئن في عناقب أبي العيا 


خرف 


مفعمة بالرمز الأننوي » وذكر تلميذه ابن عطاء الله السكندري أنه 
و-حدها مكتوبة خط شيخه . | 

وهي لا تختلف عن الماذج الشعرية اللي سقناها من قبل » مما يدل على 
أن التعبير عن المحية والحكمة الإلهيين بأساليب مستعارة من الشعر الغرامي 
أخذ شكل الاستقرار والثبات في تراث الشعر الصو » كيا استقرت من 
قبل الأنماط الأسلوبية الخاصة بشعر الغزل العذري منه والصريح . 

وتعنى هذه الظاهرة ٠‏ أن للتقاليد الفنية الراسخة دورها الفعال ي 
تثبيت أنماط التعبير وقوالب الأسلوب » يضاف إلى هذه التقاليد عامل 
وراثئى محمل -جملة من الخصائص والسمات الفنية القارة لينقلها من جيل إلى 
ل ويك فرة تارغتية معطاة إلى فرة أخرى » هما مهدد الرمز يوصفه 
نسقاً أسلوبياً بالانهيار وفقدان الدلالة » ويلقى عليه ظلالا” باحتة غير 
موحية » إذلم يعد الأمر ني هذه الرموز متعلقا بالإبداع والتجديد » بقدر 
ما هو متعلق بالتعارف والإجماع والتوقيف . 


ومن عماذج شعر أبي العباس المر سي قوله معولا” على الرمز الغزلي : 
أعندك” من“ ليق حديث مُحَرّرٌ بإيراده محينا الرمم ويتشر 
فعهدي بها العسهند” القديم” وإنتي على كل” حال .في هواها ممقصر 


عي سنا صنل 


وقدكانعنها الطيكف قداماً يزورنىي ولا بَِرْرٌ ما باله يتعذر 
فهل بحت حتى بطيف غيالها أم اعتل” حتى لا يصح التصور 
ومن وجنّه ليل طلعة الشمس تستضي وي الشمّس أبصار الورى تتحيتر 


وما احتجبّت إلا برفع حجابها ‏ ومن عسجتب أن الظوور تست 00 


)١(‏ انظر الأبيات في لطائف المنن لاين عطاءالله وهو على هامش لطائف المئن للشعراني » ج 
١‏ ص #44- 0.40 


غرف 


وهذه الأبيات كالهاذج السابقة من .حيث إهابتها بأسالشعيب الر الغرامي. 
العفيف الذي يرمز إلى المحية الإلهية بواسطة صور تقليدية » إلا أن النسق: 
التعبيري للأبيات » على الرغم من تقليديته » يكتسب من خلال السياق 
الروحي للتجربة طابعآ رمزياً يلوح إلى الحكمة والمحبة الإلهيين » وما 
تشيعانه من انبعاث وحياة في النفوس المامدة والأرواح التي أنامتها 
الحهالات والأوهام . 

وقد ألم أبو العباس في هذه الأبيات يما وصفه بالعهد القديم » وهو 
الذي أذ الله على الناس فيه الميثاق في الأزل الأول » وأشهدهم على 
ربوبيته في تدبيرها المحيط » فشهدوا بها » كيا أشار إلى تجل خاي المحبوب 
في حضرة مشاهدة مثالية » وتحدث عن استنارة الأشياء واستنادها في 
الظهور إلى الظاهر المظهر ٠‏ الذي حار في كنهه العارفون والعلماء الإلطيون » 
0 يانه اق ؛لم تكن في حقيقة الأمر إلا 
عين الهداية .. 

50 ينتهون في كثير من قصائدهم إلى مايسمى 
بتوتر المتقابلات وامتزاج الأطراف المتضادة » انتهى أبو العباس إلى 
ما انتهوا إليه في قوله : 
وما احتجبت الا برفع حجابها ‏ ومن عجب ان الظهور تسترٌ 

ويبدو هذا التقابل في طبيعته الحوهرية متسقاً مع بثية الرمز من بحيث 
استيعابه الأضداد المتضايفة فليل بوصفها رمز أنثرياً على المحبة الإطية 
تارة » وعلى العلو ذاته تارة أخرى ؛ قد «جمعث بين النتقاب والسفور » 
وبتعبير آخر » سفرت في عين -حجابها » واحتجيت ني عين سفورها » 
وكأن الشاعر أراد أن يعبر على نحو رمزي' عن أن شدة القرب محجاب 
كا يقول الصوفية » إذ إن الوجود أظهر الأشياء وأخفاها في آن واحدء 
وهذه' هي شفرة العلو الي رمزها الشاعر في صورة الاحتجاب بلا 


تغرف 


حجاب ٠»‏ فعاد لجاب على -حد قول ابن عجيبة « إلى أمر عدمي هو 
الوهم ) انق 1 
وما يلحق برمزية الدوهر الأنثوي في شعر الصوفية » تلك الأشعار 
والقصائد الي ختلفها لنا عيد الكريم ابكيلي ١5707 -- 8٠١‏ في القرن الثامن 
المهجري » وقد تأثر ذلك الصوي الكبير بابن عربى 1 شديدا » ورعا 
كان كتابه الذائع ٠‏ الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائل » من 
أحفل الكتب الصوفية بالأسرار الغنوصية الغاهضة والهكمة العرفانية الي 
والجيلي مقطوعات شعرية قصيرة وقصائد مطولة نسجها على غرار 
ما ورث من أنماط أساوبية مستقرة . 
ومن تماذج مقطوعاته القصيرة قوله مستعيناً برهز المرأة : 
حي لهند مدع الأعتتاب2 علي المكانة شام الأبواب 
م مار ب ب 
من دوته ضبرب الرقاب وكل ما لا يستطيع الخلق” من إعراب 
لو أن تشيراً هب من أرجائه سلب العقول” وطاش بالألباب0) 
وقوله : 
على العتهد من تلك المعاهد زيئب وما غير ما الحادثات فتحجبا 
لقد حفظت تلاك العوود وم كا تضيع عدا بالملحصّب 62 
فإن نقلت' عنها الوشاة” تحب فمن أسجل ما ممرؤى الوشاة” التجتب 
وإن أرْعدوا فيها بصّد" وهجُرة فإرّق” الوفا في وابل التطنخلب 


ار سا اس اي 
.06 


خذوا يانداماها كوس رضابها فكف يد التّدمان فيها خضب 


(1) احمد بن محمد بن عجيبة/ ايقاظ امم في شرح الحكم » طبعة أولى »ج ١‏ ص 4١‏ . 
(0) » الانسان الكامل ج 21 صن 621١١6‏ 15» ا 


كيرف 


يه اهم 


و لا تأملوا منها اعتناقاً وسلمّة“- فليس إلى الشمس الخفافيش تقربة 
فيا أسفرت عنه لكم فيعتطفها ومن رتحمة. ٠‏ الصب لاتتمحسج «الا ب 

وني هذين النموذجين أدار الشاعر التُركيب الرمزي على ما يتضهن به 
الوطن الأول والحناب الإلي من نزاهة وتقدس وترفع عن أن يصل إليه 
كل أجد » لعزته وعلو رتبته وشموخ مكانته » وإنما يصل إليه الأفراد 
القلائل بواسطة محبوبية قديمة وجذب اصطفائي » وهم أولو الحكمة 
الإاطية والعلم العرفاني والمحية المخلصة . 

ولا يصل العارف إلى ما نعته الشاعر « بحي هند» حبى عوث طواعية 
عو يقى عن متعلقات نفسه و.حظوظها اختياراً » وهذا ما عبر عنه بقوله : 
« هن دوله ضرب الرقاب ) » وهذه الرقاب المبتورة والرووس الاغتطفة, 
لو رار ا ار 
الخط المحدق يتهدد العارف الذي يفشي شيئاً من أسرار الربوبية في لغة 
اتسسعتري ومنهافة غير «الرنا عل اقول عل .بن ذبن انين 
ها رب جؤهر علم و أبوح به لقيل لي أنت ممّن' يعيب الوئنا 
و للاستحل” ررجال” مسلمون دمي يرون" أقبح ما يأنونه” حسما 

وربما أكدت ممنة أبي منصور الخلاج » مخاطرة الصوني الذي جاشت 
خمسه بالأسرار فأعلنها على الأشهاد » ودفع تمن وبجده دما مراقاً على, 
الحوانت:: 


ول يفت الشاعر أن ينوه ببند وعرفها الشذني يبب فيطيش بالعقول 
الذي أصيح بديلا”'عن العقل وقد ألم به القصور فيا يجاوز -حدوده 
و معطياته ومقولاته : 


6 الانسان الكامل '» ج ١‏ »ا ص 6001١6‏ أ 2 إم . 


خارف 


وقد عبر ابحيلي عن قصور الألفاظ » والمع إلى أنها لا تفي بالإعراب 
والإبانة عن هذه الحكم والعلوم والأسرار في قوله. : 
من دونه سرب الرقاب وكل” ما لا يستطيع الخلئق من إعْرَاب 

ولنا .أن نتساءل بصدد البيت السابق عا إذا كانت تراكيب اللغة 
لا تفي أحياناً بالتعيير عن بعض التجارب١»:‏ وعا إذا كان قصورها يحل 
إليها أو إلى من يعبر بواسطتها عن هذه التجارب التي يلم بها من خلال" 
الأحوال والأذواق والمواجيد الصوفية . 

ولا يسعنا وقد أثرنا هذا التساول إلا أن نوؤكد مرة أخرى على أن 
ماهية اللغة قائمة في إظهار الأشياء وتسميتها والإفصاح عنها بواسطة التخبير 
الذي ينطوي على فكرتي الإيصال والغير » بيد أن الشاعر سلب هذه 
القدرة التغبيرية عا تضمه التجربة الصوفية من منازلات ذوقية متنوعة . 
ويبدو أن سلب هذه القدرة ليس على -حد الإطلاق ٠»‏ لأننا نظفر لدئ 
الصوفية بأشعار وكتايات .حفلت بقوالب وصيغ تعبيرية أفصحت أحياناً 
عن بعضص ٠»‏ أبعاد التجربة : 

وأئنا لا نتبين ما ذهب إليه احيلي إلا في ضوء التعرف على المجالات 
الي. تعبر اللغة عنها ».وتكئول هذه المجالات إلى التصورات والأفكار 
الذهنية » والمدركات المحسوسة » .والانطباعات. الذاتية متمثلة في النشباط 
الإنفعالي والعاطفي . وفيا عدا المجال الأخير » بيدو أن اللغة تفى بمهمة. 
التعيير في إطار موضيوعية خخالصة وأما ما يتعاق بالحياة الذاتية الباطنة » 
فمنه ما تفي اللغة بالإفصاح عنه وتحليله تحليلا "اه ومن » ما دام 
هذا الذي تعبر عنه اللغة ظواهر ونجحارب ذاتية مياشرة » ليس موضوعا 
عالياً على الطبيعة . حى إذا ارتبط الأنا بتجربة ذاتية يند موضوعها عن 
معطيات مياشرة مشتقة من الطبيعة ذامها 3 وقع العجز عن الإعراب 
والإفصاح ني أنماط أسلوبية مباشرة » ثما يعني امكانية التعبير عن التجارب 


خرف 


الصوفية. بواسطة لغة. “بيب بالمجاز والإشارات والرموز وضرب الأمثال 
وبا نعته فيكو عنطق الخال . 

'ولقد تمى الخيلي تعبيرهالرمزي عن هذه المواجيد والأحواك الي 
ستشعر ها الصو ني علاقته بما يعلو على الطبيعة وان كان تعايثاً وباطنآً 
فيها » وعن فقدان القدرة على التعيير عنها باحالته على 'الأعراف الطيبة 
هب هن نحي المحبوبة » من .حيث تبدو هذه ا الحكماء 
العرفانيين » رهزا عل الأنفاس الرحمانية الي تنتشر من وطن الكينوئة 
الإلمية فتغطي على العمل » لأنه لم يعد بعد قادراً على استبطان هذه الأحوال 
إلا بضرب من الخدس المتبصر والوجدان المستئير . 


لا يعبر بيه حول وتغير : 


على العهد من تللك المعاهد زيئب وما غيرما الحادثات فتحجب 


وألع إلى التجلىي الإلمي ني دوامه وعدم انقطاعه وسطوعه ني بصائر 
المحبين الإليين . ولا يخفى أن الشاعر يمزج التركيب الغنوصي للرمز 
الثيوفاني بلغة الغزل العذري الذي شاع فيه الحديث عن الرقباء والوشاة 
والهجرآن والصدود والوفاء » كما عرجه عا يضاد هذه العذرية المتعففة » 
أعني إضفاء طابع شهواني نتمثله في الكئوس والندمان والدعوة إلى ترشف 
الرضياب المسكر . 

ولا يخفى أن ذلك كله يئول من حيث شهوائيته إلى رموز'صوفية 
تلوح إلى المحبين الإلهيين بوصفهم ندماناً وسماراً وصفوة منتخبة. من 
.العلماء العرفانيين ويحذر الشاعر أو لئلك اللتكماء المحبين من معاطب مهلكة 
ومخاطر مقلقة » مفضيا إليهم بأنهم ينا أحبوا وأوغلوا في أسرار 
المعرفة فلن يصلوا إلى كنه الذات وحقيقتها » لأنهم مى علموا تحقيقتها » 


الام 


لم يكن «هو» على حد تعبير ابن عربي « لو علمته لم يكن هو ٠‏ ولو 
جهاك ل تكن أنت » )0 
ويؤكد البيت الأخير من القطعة الثانية . على أن التجلي والفلوور 
إنما هو من باب اللطف والمحبة والر.حمة الإلهية » وها هنا نعاين في الرمز 
الصوثي » العلاقة بين المظهر الثيوفانى من -حيث نجليه في الأشكال والتقادير 
والصور 4 والرحمة الإطية الموصوفة بالخالقية والاتساع ا مستوعب 
للأشياء . وهذا ما عبر عنه ايخيلي بقوله : 
فما أسفرت غنه لكم فبعطفها ‏ ومن رحمة للصب لا تتحجب 
ولعيد الكريم الحيلي قصيدة طويلة تعرف لدى الدارسين بالعينية » 
حى إنبم نعتوه يصااحب العينيةة) وذلك لما حظيت به ني الأدب الصوقي 
من ذيوع والتشار 4 ومطلع هله القصيدة قوله 8 
افواد” انه شين المحبة طالع وليس لنجم العذل فيه مو اقمع 
| ويبدو أن الحيلي قد نسج قصيدته تلك من باب المعارضة والمحاكاة 
لقصيدة عينية مأثورة عن ابن الفارض » وهى الى استهلها بقوله : 
أبر ق* بدا من جانب الغتؤر لامع أم ارتفعت عن وتجنه ليل البراقع 
وييدو أن عينية ابن الفاردض 4 لقيت قي الشعر الصوي قيولة وإعجاباً 
مما جعل بعضصس شعراء الصوفية ينسجون على مبجها كما فعل عبد الغي بن 
.أسماعيل النابلسى » فقد شخلف أنا قصيدة عينية مطلعهها : 
فريدة” حسن وجهنها البدرٌ طالع ‏ أشاهد معنى لُطفها وأطالع 


ومن قصيدة عبد الكريم اليل » نختار بعض الأبيات التي أدارها 


(1) الفتوحات المكية » السفر الأول » فقرة 16م 
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عل رهرية المرأة والغرل قُ الشعر الصوي ومن هذه الأبيات قوله : 


هوى” وصيابات" ونان محبة 
ترلع” قلبي «ن زَريُود بمائسه 
ولي طمع بين الأجار ع عهدداه* 
أبا زمن” الرند(م) الذي بين لعلع 
لقد كان لي في ظل” -جاهك مرتع' 
أجرّ ذيول” اللهو في سساعة اللتا 
وأشرب راح الوّصل صرفابراحة 
تصرم ذاك العمرّ حتى كأنى 
وسرب من الغزلان فيون قينة 
سفرن” بدوراً مذ" قلبنت عقارباً 
رعى الله ذاك السرب لي وسقى الما 

صليت بنار أضرمتئها ثلالة" 
مخيل' لي أن العذ يب وماءه (») 
فلا نار إلا ما فوادي محلها 
ولا واجد” إلا ما اقاسيه بي الهوى 
فلو قيس" ما قاسيته يجهلتم 
جفوني بها نوح وطوفاتتها الدما 
وجسمي به أيوب قد حل للبلا 
تلد" لي الآلام إذ أنت مسقمي 


بن 


+ في أل مخطوطة « الزد » وهو تصحيتف 


تر صبر قد سقستنها المدامع 
ويا لهفي كم مات ثمة” والع 
قدريم” وكم خابت هناك المطامع 
تقضى لنا هل' أنت يا عصرٌ راجع ؟ 
هنيء ولي ني الرقمتين مراتسع 
وأجي مار القرب وي أباتئع 
000 بالراحات منها الأصايعم 
أعيش” بلا عمر وللعيش مانس 
لنا» 0 قِ سقط العذيب رواتع 
من الشّعر خملنا أنمن” براقع 
ولا ضيعت سربي فاني ضائع 
غرام” وشوق” والديارٌ الشواسع 
منام” ومين* فرط المحال الأنجارع 
وما السحب إلا ما ابلنفون تدافم 
ولا موت" إلا ما إليه أسارع 
من الوتجند كانت بعض ما أناقارع 
وتوحي رعند والزفيرٌ اللو امع 
وكم مستى ضير وما أنا جازع' 
وان تمتحني فهي عندي صنائع 


* في المخطوطة « ومازه » وهو خطأ نحوي آثرنا أصلاحه 


خرف 


تحكم' بما تهواه في فانني 
حبك لا لي بل لأنك أهلهة 
تمكن” مي الحب فانمحق” الحشا 
وأشغّلتي شغلي بها عن سوائها 
وقام الحموى عندي مقامي فكنته 


وأتلفي الواجمد” الشديد” المنازع 
وأذهلني عثي (» )المموى و الموامع 
وغيبُت عن كوني فعشقي جامم 


وجسمي به أيوب قد حل للبلا 


ونوحي رهد والزفير اللوامع 
وكم مستي ضس 'وما أنا جازع 


فقد ألم في هذين البيتين بقول ابن الفارض في تائيته : 


قفطوفان توح عدلك توحي كأدمعي 


.وكل بلا أيوبة بعض".بليي 


كما أل الحيلي في قوله من قصيلته العينية : 


تلذ لي الآلام إذ أنت مسقمي 
تحكم با 


بقول ابن الفارض : 


ته' دلالا فأنت أهل” لذاكا 


وان متحي فهي عندي صبنائم 
فقير لسلطان المحبة طائع 


ونحكلم فاسسية” قد ٠‏ أعطاكا 


2( في المخطوطة «٠‏ وأذهلي عن » وهو كسر عروضي » والصواب ما أثبتناة . . 
(1) راجع القصيدة في/ المعارف الغيبية في شرم العينية ابخيلية » لعيد الفني النابلسي » نسخة 


مخطوطة يمكتبة الأزهر نحت رقم 


و 
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« رواق الأحئاف » وقد ورد في آخر 


المخطوطة » ورقة 48 ما يفيد أنها كتبت في نهاية حرم سنة ١785‏ ه وأن الناسخ انتهى 


من تحريرها سنة 191اهم. 


ولك الأمر فاقكض ماأنت قاض فعلى البكمال ققد" ولاكا 


ويدل هذا التأثر من قريب على أن الشعراء من الصوفية المتأخرين » 
إتما كانوا يأخذون بدأ المعارضة والمحاكاة وتقليد النماذج الحيدة من 
الشعر » دون إضافة تذكرء أو تجديد ني المعانى والأأخيلة والصور . 
وليس الحيلي رغم تقليده ؛ بالشاعر الذي يلحق ابن الفارض قي غبائيته 
العذبة ورومانسيته المفعمة بالعاطفة . وليس هو بالشاعر الذي يدرك ابن 
عربي في صوره المبتكرة وخياله المبدع ورموزه الموحية . 

ول محتذ اليل ابن الفارض في معانيه واستعاراته فحسب ٠‏ وإنا 
حا كاه في الولم بالز خرف والتوشية والكلف بمحسنات البديع » ونخاصة 
التعجنيس بين الرااحة والراح والعقارب والبراقع والهوى والموامع » ومهما 
يكن من أمر هذه الزينة اللفظية العارضة » فانها على أي حال عدول عن 
-جوانية البناء الرعزي إلى ايقاعات نعارجية نناويه . 


وتكشف قصيدة الخيلي السابقة عما ألم بالشعر الصوقي » صوره 
ومعانيه ورموزه من استقرار وتمطية نتبينها في إرث لغوي وفبي أخذ 
الشعراء يتداولونه سجيلا” بعد جيل . وما من شك في أن النمطية الثابتة » 
تحيل التعبير الشعري أحياناً إلى ضرب من المهارة اللغوية » وتسلب 
الرموز دلالاتها المووحية » لكثرة ما تعاورها الشعراء حبى استقرت في 
شكل توقيفي عام . 

وريما كان يونج 9ل محقاً في تمييزه بين رموز ميتة ورموز حية » 
إذ يبدو من غير الممكن على حد قوله أن تخلق رمز حياً محملا” بالمعبى » 
من تداعيات معلومة. وليس هذا بالأمر الذي يعني أن رمز المرأة ني 
الشعر الصوثي من قبيل الرموز الميتة الفاقدة الدلالة » وذالك لأننا أقررنا 


لحا الرمز الشعري - ١5‏ 


هن قبل ء أن هذا الرمز قد انتكشف لنا ني الأساطير التبديمة وني المذاهب 
الثيوصوفية المتنوعة وفيما خلف الصوفية من شعر غزلي محمل بالجياة من 
حيث ما يعبر عن المقدس والإلمى» وكل ما هنالك أن هذا الرمز قد بدأ 
يأخذ تدريجياً سمة العام المعلوم » لدرجة أن الشراح سواء كانوا هم 
الشعراء أو غيرهم » أشخذوا يتعاطون معاني 'ودلالات ثابتة لم يخل معظمها 
من شطط والجحاف » يكشف عنه عدم التناسب أحياناً بين “الرموز وما 
ترمز إليه . 

وليس أدل على ما نقول من أن النابلسبي قد أذ يتكلف في استقصاء 
ما تضمه الألفاظ من دلالات » هى أبعد ما تكون عن الرمز » كأن 
يفسر الأماكن التي ورد ذكرها في 'قصيدة الحيلي يوصفهنا' رموزاً 
ضوفية » وهي' لا تعدو أن تكوان تقليداً لقوالب أسلوبية موروثة من 
الشعر القديم كأن يفسر زرود بمقام القرب المقول فيه كنت سنعه وننصره » 
والأجارع بمجافدات العارف في بداية سلوكه» والرّقمتان: بالروح 
والحسم يجامع التثنية فيهما » وسقط العذيب بحضرة العرش » إلى آئحر 
هذه التأويلات المقحمة على السياق والتى لا تفى بالكشف عن الرمز في 
كليته وشموله 9 , 1 0 


وحى لمم تتبعنا التاريخي لرمز المرأة » ننتقل إلى شاعر صو يمثل 
التصوف ني أدواره الأخيرة » وذلكم هو عبد الغني بن اسماعيل النابلسي 
المتوي قي القرن الحادي غشر الممجري - السابع عشر الميلادي . 

وقد أورد له صاحب «جامع كرامات الأولياء؛ مصنفات كثيرة 
ما تين كتب مختصرة ومطولة ورسائل قصيرة وشروح متعددة على 
مولفات من سبقؤه من الصوفية . 
)١(‏ أنظر / المعارف الغيبية في شرح العينية الحيلية للتابلمي . 
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وأمها أشعاره 5 -جمع يسا فيما سماه ١‏ ديوان الحقائق وجموع 
الرقائق » وهو حافل بالقصائك والأوشحات والمواليا والمواويل الى كتبها 


باللهجة المصرية الملحونة . 


ومن بماذج شعره الغز لي اموب يطابع حدي شهواني قوله : 


يا . كثيفاً يلومني في لطيف 
اعشّق الحسّن” إن أردت التلاقي 
هي محبوبي بدت في وشاح 


أذ العلمت عن دود الملاح 
إن تقتت شزري بسمر الرماح, 

0-0 5 - 
ما على من محيه من جشاح 


3 4 م 
إن هذا الملام غير مساح 


واتصال” الأرواح- بالأرواح 
رقت فيه لون كل وشاحر 


وتثنت تيهاً وقد لبتي 
الجتاح التساباً 


ثوبها وهو مُوذن بافتتضاح (م) 
فأنا طائردً بذاك الحنالم 00 

ولا شك أن النابلنى ركب رمز المرأة على حد ما ير كبه ' الصوفية 
أحياناً » من حيث ما يغرقون في الطابع الحسبي » ويتشبثون باستطيقا 
المظهر الفزيائي للأنتى على نحو شهواني أفضنا من قبل في تحليله » وانتهينا 
ىْ الكشف عنه إلى انفتاح الحمال المجازي متمثلا” ني المرأة » على «جمال 
آخر حقيقي لا يتغير ولا يفى » وإلى ما يوصف بانقسام الخميل على نفسه 
بين الواقعي والمثالي » وبين الإنساني والإلهي في إيقاع تبادلي حي . 


وأعارتي 


(*) في المخطوطة « بافتضاح » وهو تصحيف . 

00( انظر / عبد الني النابلسبي » ديوان الحقائق ومجموع الرقائق » نسخة مخطوطة يمكتية 
الأزهر نحت رقم (0/9؟ » أباظة لاله ) وقد كتب عل الورقة الأولى ما يفيد أنه ماك 
محمد الذي سنة «11اه. 


اودكا 


وقد رمز الشاعر إلى ما ينعته الصوفية في عرفانيتهم بأنه رؤية الكثرة 
في الوسحدة ومشاهدة التعيئات اللخزئية المتخارجة في تكثر ها وتعدد مظاهرها 
في الوجود الواحد. وذلك لأن الكثرة ليست محمولة على الوجود ني 
كينونته وواحديته » وإنما على المظاعر والتعينات »ء وهذا الحمل إتما هو 
على -حد الإدراك الحسي الذي يفرق بين الأشياء » ويعبى هذا أننا إذا ما 
أحلنا الإدراك الحسى على التبصر الذهنى » فسوف تثول التعينات والمظاهر 
ف #ارجينا و كار تنا إل.ها شع ترد الطبينة > والطيهة [ن في 
تصورها على أنها كلية منسجمة وإن في إدراكها يوصفها كيرة 
وتخارجاً » نول إلى شفرة من شفرات العلو » وتنحل إلى لغة قدسية 
يشهدنا الله بواسطتها كيف تحيل كثرة المظاهر إلى وسحدة ابلدوهر الإلمى 
الوجودي في شموليته وبساطته . ' 

وعن هذا التجلي العرفاني عبر الشاعر بالرمز الذي يستنطق الكيف 
الحسي لصورة المرأة الحسناء يلفهسا وشاح انطبعت عليه الأوشحة بألوانما 
الزاهية وزشارفها البديعة : 


هي محبوبي بدت في وشاح رقمت يه لون كل وشاح 
وي ضوء التراكيب الغنوصية للرمز الصوثي » تتضمح الأفعال 

المتعدية في البيتين الأخيرين بوصفها إلاعاً إلى المنعة والر.حمة والعناية 
في مظهرها الإلشي » وإشار إلى مبدأي الفاعل والمنفعل » فالشاعر لم يلبس 
ثوب المحيوبة المعار بنفسه » والمتناح الذي طار به » ليس.١له‏ من ذاته » 
ولكن الأمر على حد ما قال : 

وتثنت تيه وقد ألبستني ‏ ثوببا وهو موذن بافتضاح 
وأعارتي الحناح انتساباً 2 نأنا طائر 2 بذاك اللناح 


ويوّذن قوله » ألبستني وأعارتني ٠»‏ بأنه في مرتبة القابلية المحضة الي 


اق 


تستوعب الحود الإلمى » ولاانقعال المستعد لتلقى خالقية الفاعل و تجلياثه 
في الأشياء . ١‏ ْ 

وكثيراً ما كان يلذ للصوفية أن ينتقلوا من دلالة -حقيقية إلى أخترى 
مجازية بضرب من استبطان الألفاظ وفقاً لتجربة ذات طابع غنوصي . 
وتأسيسا على هله المقولة » يبدو تعبير النابلسى عن المحبوبة وقد تثنت 
تيها » عدولا" عن القدود المائسة في كيفها العيي ٠‏ إلى وضع مجازي 
يناسب فكرة ما يسمى بالزوج أو الشفع والتثنية» ويتسق مع تصور ثيوصوي 
للاله الذي تنزل من مدرج الأحدية المحضة إلى مدرج تجلت فيه الصفات 
الصفات والأسماء الإلحية بواسطة الإنسان بوصفه أنموذجاً للاله . 


خلال الصورة العينية » على لي الألوهية في الإنسان » ومع ان صورة 
الخناح المعار تبدو مباغتة .حيث لم يلوح الشاعر في الأبيات السابقة إلى ما 
يتعاطاه الصوفية من رمور الطير 6 إلا أنينا 5 سياق القصيدة تعبيير 
مرموز عن تنوع الظهور الإلهي المشهود في الصور الحسية » بين المرأة 
الحميلة » والظبى المتوثب النافر » والطائر باسطاً -جناحيه في الهواء . 
ومن أشعار النابلسي الي عول فيها على رمز المرأة وما ارتيط به من 
ذكر الأماكن والأودية على عادة الشعراء الغزليين وغيرهم » ومن وصف 
الرحلة الى تشاكل في ظاهرها سفراً روحياً باطناً » ومن إهابة بالتماع 
الإلمى ي طبيعته النورانية » قوله : 
عرجا بي على الثما فجياد وامشيا وبي كمشية المتهادي 
يا خليلي” وانشدا قلبة صب ضاع منه” خلال تلك البوادي 


(ه) وردت في المخطوطة و فجيادي » والصواب حذف الياء . 
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لي سلع فرامة فالمصلَى ٠‏ جيرة” بل بناظري وفوادي 
هنم بقلبي لوا مكان السسُويدا ‏ ومن العنَيئن في مكان السّواد 
ا ا الدمى قفوا لضعيفٍ جر كيك ل ب ٠.‏ مط حادي 
كلما أظليت عليه الدباجى لع البرق” فاهتدى للستهاد 
وكثيراً ما كان النابلسي يعارض في قصائده أشعار من سبقوه من 
صِدةٌ حمى ظمثي لماك اذا وهواك قلبي صار منه جمذاذ] 
فقال النابلسئ في أبيات له : 
غلب الهوى واستحوذ استحواذا فمن الذي للجا إليه عياذا 
في طلعة شمسية ‏ قمرية يجماها صار الحميعم جداذا 
يا ميكلدة ظهرت 2 شئونه فينا فكان لككّبا أساذًا 
وجه تبرقع بالمحاس ن والبسّهيا فعنت له كل" الوجوه ناذا 
ومتعت(م)أرواحنا ملاكها فيه ولاذت بالفناء لياذا (+») 
ومن قبيل معارضة النابلسي ٠‏ قصيدته العينية الي حاكى فيها عينية 
ابن الفارض وعينية الحيلي » وهي الي قال في أبيات منها : 
فر يدة” ‏ حسن وجيها ايدو طالع أشاهد” معى لطفها وأطالم 
تلت وكل الحادثات مغارب فجلّت فكل الحادثات مطالم 
ولاحت لعيي وهي نور فأعدمت ظلام سواها واستنارت مرايع 
أشار نا يجفن العين فافتتن” الورى 2 ولا قلب إلا وهو حيران” والم 


(») وردث في المخطوطة و وجمعت » والصواب ما أثيتناء . 
(*) وردت كلمة الفناء دون همزة والصواب اثباتها ليستقيم الوزن , 
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وأبصرها طرثي وذلك طرفتها فكان لها منها بصير وساضع 
وقد ملأت عيي بأنوار قندسها ومنها لغزلان الحمال مراتعم 
وما الكل إلا صورة مستحيلة” ‏ كماء له موج وفيه فواقم 

ولقد ألم النابلسي في بعض هذه الأبيات بمحاكاة معان وصور 
استقرت في الشعر الصوثي » فقوله في هذه الأبيات : 
وأبصرها طرثي وذلك طرفها فكان لما منها بصير وسامع 
تقليد لا جدة فيه ولا اضافة لقول ابن عربي : 

أعارته طرف رآها به فكان اليصير لما طرفها' 


وقوله : (وما الكل إلا صورة مستحيلة كماء ... الخ » توليد من قول 
اليل في عينيته : 
وما الكون في التحقيق إلا كثلجة وال يتنا الماء. الذي هو نايع 
وإننا لنلاحظ في هذه الأبيات » تعبير الشاعر عسن مشاهدة التجلي 
من خلال رمز المرأة اللي تبردت يجمال منقطع النظير » والحاحه على 
على وصبف التجلي برموز مستوحاة من النور والظلام » وترتبط واقعة 
التجلي في الأبيات بتر كيب عرفاني يتشبث بتصور الأشياء عدمآ وظلمات 
آذن بها غرؤب المحدثات » كما تغرب الشمس فلا تظهر للعيان . 
وأشرقت الكائنات بنورانية التتجلي, . ومما يبرر هذا البناء الرمزي الذي 
نستشفه من الصور الدسية ع استئناد الصوفية قُ عر فانيتهم ذات الطايع 
الوجداني » إلى أن المحدثات لما كانت مفتقرة في الوجود إلى غيرها » 
أي إلى واجب الوجوذ الذي وجوده من ذاته » كانت :مثابة المعدوم , 
لأنها لم تقم بأنفسها وإتما بغيرها . 


5” 


ومن 9 يلآ هم المحدث يُ وضع الشطار دين مواجودية من حيثث 
استتاده الى الكينونة » ومعدومية يوصفه إمكاناً عرضياً لا وجود له من 
ذاته . 

ومن هذا اليناء المعر قي الموغل في التجريد » عبر التابلسى بالصور 
الحسية متمثلة في الغروب والشروق . وقد رمز الشاعر إلى انشقاق الأشياء 
ولاحت لعيني وهو نور فأعدمت ظلام سواها واستنارت مرابع 


فالله المرموز إليه بالمحبوبة الفريدة الحسن » قد تجلى لعيان الشهود» 
فمحق ذوره المتشعشع ظلمة الأشياء في عدميتها » إذ إن المحدث يلاشيه 
القديم » نيئما استضاءت بهذا التجلي مرايع » لشدة قابليتها واستعدادها 
وانفعاها للظهور الإلهي » وليست هذه المرابع إلا قلوب التكماء 
العر فانيين أولي العلم الإلحي بالتجليات المتنوعة في الصور والأشكال ؛ 

فهي قلوب مزهرة بالحكمة ؛ رابية بالعلم » شذية بروائح المعارف الإية . 


وما الكل إلا صورة مستحيلة ‏ كماء له موج وفيه فوافم 

إلى تشبيه حسي رمز من نخلاله إلى تصور صوي بخاص بالجوهر 
الواحد وماله من أحوال » وهو تصور ديالكتيكي يجمع بين الكينونة 
والصيرورة » فالحوهر الواحد الثابت في نفسه » تتوالى عليه أحوال 


صائرة متغيرة وليست هذه الأحوال شيثاً آتخعر سوى ابلدوهر الواحد » 
لأمها جلياته ومظاهره . 


وها هنا نعاين هوية خضة وسوية خالصة » وتغيرآ ولا تغيراً » 
فالأشياء التي مثلها الشاعر بالأمواج والفقاقيع » تنحل في مهاية الأمر إلى 


يتان 


الماء بو صفه الدورهر الوااحد ء وبهذا الأعتيار جمع بين العلو والمحايئة » 
ونرْكد على أن التعينات مغايرة لما تعينت به من حيث ما تبدو ألحوالاة 
صائرة » وعلى أنها ليست عغايرة له باعتيار أنه لا وجود لا غير الوجود. 
الإلهي 2 إذ الوجود قُُ التصور الغنوصي الصوي » حقيقة وأسئدة ف 
جوهرها » ثابتة من حيث طبيعتها الأولية » وليس التغير والتخارج 
والكثرة إلا في المظاهر والتعينات . 

ومن أشعار الثابلبي الي تفيض غنائية خصبة وتكشب عن رمزية 
شعرية مودحية قوله في ديوانه : 
لم أزل في الحب يا أملي أخلط التوحيدة بالخزل 


شاه قر 


وعيوني فياك اهن" دمعها كالصيب الحطل 


اينة لي من نور طلعيكم' المحة كي تتطفي غلبي 
وبروق” 2 الي لامعة” ‏ حان الا أوْمضت أجلي 
هله الأكوان” لحتنا ف من وردة الأزّل 


عطرتتي عندما لفحت ما ألا عنها بمشتغل 


ولا يمخفى أن الشاعر قد أوضيح مذهب الصوفية الشعري ني التعبير 
المرموز عن المحبة الإلمية وحقائق التوحيد بواسطة أساليب مستعارة من 
شعر الغزل . 

وإنه ليحدثنا عن العلاقة بين التجلي والشوق والغناء » إذ ينبىء 
تمنيه لمحة من أنوار التجلى » عن شوق مضطرم وظمأ لاهث ء فظن أن 
شوقه يسكن وأن ظمأه ينطفىء بشهود التجلي ». وليس الأمر على حد 
ما وهم ء لأن غلل الاشتياق لا تبلها لمحات التجلي » وإتما تزيدها 
أواراً ورغبة في دوام الشهود لدوام التجلي ونجدده على نحو لا مبائي 
في الصور والأشكال . 


ادي 


وأما العلاقة بين التجلى والفناء الذي عير عنه الشاعر بالأجل: وقد 
خان » فتئوك إلى أن الصصوثي إذا ما حقق.الرئية الثيوفانية » رأى المتجن من 
حيث قدمه وسرمليته » وعندئل تفضي هذه المشاهدة به.إلى أن يغيبت عن 
متعلقاته الذاتية » بشهود يمخطف عن الوجود الحق » ومن ثم لا يرى نفسه 
إلا في الكل الذي قامت به الأشياء . وعن هذا المشهد الذوقي عبر. الشاعر 


بقوله : 


0 الحي لامعة ‏ حان الا أومضتا أجلي 


ولقد أنحال ف التعبير عن القدس إلى كيف حسبي لصورة مشبعة 
بدلالة الرمز فلننظر كيف ركب الشاعر هذه الصورة «.الكون شمة من 
وردة الأزل».ء عل مر استعاري لم يسبق إليه . 


١‏ لعلنا للاحظ 5 استطيقا الصورة من الوجهة الشعرية » اننا ضايفنت 
ل العيني والمحراة 3 وأحالت بضراب من التبادل » التصور الله ي للأزل 
بو صفه لف مغر غآ وسليا لدوم اليدع الر ز ماني » إلى مدرك 0 يوني 
باستطيقا الوردة تتفتتح أكمامها » وينتشر عطرها النفاذ في الطبيعة . 


وعلى حد ما بينا من تركيب غتوصي للرموز الصوفية»» ينحل لكين 
الحسي هذه الصورة إلى رمز على العالم بوصفه تجلياً للعلو » وانفعالا”.لما 
تطليه الصفات الإل+ية عن تأثير 5 بتعلقامبنا الكونية 3 وعرفاً من نفس 
رحماني خالق . 

وتدل الصورة :من حيث أمتلاوها بالرمز » على أن الشاعر بخاصة 
والصوفية بعامة » لاا يزرون بالطبيعة ولا ينظرون إليها نظر' نهوين 
وتحقير » لأنهم يشهدون فيها.تجلياً إلهياً » يحيل كثافتها .لطافة تكشف 
للمشاهدة العرفانية عن روى وأسر ار » وعسلى هذا التتحو ينقلب العالم: 


"١ 


اللي يفر منه المبتدثون » إلى موضوع للمحبة والاستيطان » قد نفد 
العرفانيون إلى باطنه » فلم يشغلوا عنه أو يزهدوا فيه » لعاو رتبتهم ي 
المعرفة الإطية . 
وما بتمم الشكل الفي الذي صاغ فيه الصوفية رمز المرأةإإعى نو 
غزلي تلك الموشحات الرقيقة اللي ظفرنا بها عند ابن عربي وعبد الخني 
النابلبي ولسوف نكتفي بسوق تماذج منها تدل على أن الصوفية قد 
نوعوا الشكل الفني الذي صاغوا فيه أذواقهم ومعانيهم على نحو رمري . 
ومن بان هله النمارج موشح لابن عر بي استهله بتاوبمات غزلية 
مزجها في الأدوار ببعض الاحالات القرآنية الي أخذدت طابع ذوق 
استبطاني للتنزيل وفيه يقول : ش 
ألا بأبي من ضمّه” صدري وأدريه قطعاً وهو لا يدري 
٠‏ دور ) 
لقد أقسم” الحق” عا أقسّم" 
وعلمنا ما لم نكسن* نعلم” 
وأوضح لي ماكان قد أببي” 
أقسم” بالشفع وبالووئر فئبت عينى عند ذي حجر 
« دور» 


عانم 


وجارية باتت تغنيسه 
و عه لل 
وتومي إلى الغير وشعنيه 


ات 


أجر ذيلٍ أَمسا سن فأوصل منك السكثر بالشكر ”) 
ولا شك أن ابن عربي تأثر في هذا الشكل الفبي بما شاع لدى 
شعراء الأندلس من كلف وولع بنظم الموشحات ء» ولئن كان قد تأثر 
سهلا الشككل » لقا أضفى عليه من غير بته الرو-حية ومواجيده الصوفية . 
ومني موشحاته ذات الطابع الغز لي المرموز الممتزرج لتصوير جمال المحيوب 
ووصف ما يكابد الصوثي من تباريح وعناء قوله من « التوشيح الأقرع » . 
دور) 
قد امل السهد” فيهوالأسفتا 
حى إذا ماانتهى له وقفا 
شكو الحوى والسهاد والخيلا ودمْعه فوق نعداه البملا سالا 
« دور ) 
يا حسسْنه والظلام قد نرّلا 
اوكا الحبيب مسيتتهلا 


ل 2 


ودس لا يزال متهملا 
حى إذا ما صياحه اتتصلا بيله والظلام قد رحلا مالا 
« دور) 
عجبت من لوعي ومن كمدي 
ومن عنائي ومن قوى جمدي 
© انظر / أبن عربي » الديران الكبير » ط , مكتية المشى » بغداد »من نسخة دار الكتب 
المسرية /١71‏ 1884. 


ا 


ومن” به قد شغفتفيخلدي 
فصل" به يا فوادي إن وصلا فكل من بالمويمن انصل صالة0) 


أما عبد الغني النابلبي فقد حاكى شعراء المغرب في نظم بعض 
الموشحات الصوفية بالإضافة إلى مقطعاته وقصائده الطوال . 


ومن مماذج هذه الموشحات ٠»‏ قوله وقد جمع بين رمز الأنثى ورمر 
الحمر : 

دع جمال” الوجه يظهرُ لا تلخطي يا حبييسي 

تاوناةالمسل :فيك اسيمرة” اذ رفس ويم 

هكذا المحجوب بهت بالجفًا قب الكتيب 


0 
5-5 


كل" شيء عقادا جتوهتر- حليسة الحسن المهيب 
كان قلبي عنهغافل“ 2 وهو لا يغفل” عتتي 
فاشنى يتختسال” رافل' شياب النفس متي 


و سه سة 2 


. الديوان الكبير لابن عربي‎ )١( 


م 


كل" شيء عقد جؤمز ‏ حلية الحسن المهيسب 
أد” ل خافن واشتطح- وانفّني سكراً وعد ربد 
واشرب الكاس” المُطفّح نلّت ملكا قد تأيسد 
إنه الصرف اهار عن قبيسيح وسنت 
كل شيء عقئد جومترٌ حليسة الحسن المهيسب 
امسن ابروا تانمي - اللسين لد الاح 
لا يكن' طرفك أعنمّى ١‏ عن تنا يسع الأشاي” 
إن مر الحّق أظهرٌ عند غير المستريب 
كل شيء عقد جوهر ححلية الحسسن" المهيسب ( 
وقوله على طريقة الصوفية في التلويح الغزلي المرموز : 
هذه سلمى لا الأمرّ العجاب' تتجلى رفعت عنها الحسّاب 
ثم الكون” غَابا ْ 
فتهسبى يا فوادي بالي 0 حستها الفتّان قد راق" وطاب 
في نواحي الشتّعب من ذاكالحمى يدرتم ما عليه من سَحاب 
يدلو الصحاساب 
كلما أسفر عن وجه له ذهبت أبصارنا والعقل” ذابْ 
ناسين ميات 
وقوله في موشح آخرء وقد مزج رمز الآنى بالرموز الحمرية : 
رأبته الظلّبا في الحمى راتعات فشاهدت أسماءها والصّفّات 


(1) أنظر/ ديوان المقائق ومجموع الرقائق للثابلبي 


"2 


ولما تحت عندمئنا الذوات 2 وقلنا هي الغيب والغيب فات 
ألا فالتفت يا ماديت الكتوس' 2 ولاتنسي قد أطت الجاوس" 
أقمي لأشهل” وجه العروس” وهات اسقّي فضلة الكاسهات 
وهكذا عالج الصوفية رمز الأنى في أشكال فنية جمعت بين القصائد 
المطولة والمقطعات القصيرة والموشحات » بل إنهم ألموا في تناول هذا الرمز 
بأشكال أخرى مولدة كالدوبيت واواليا والمواويل المنظومة بلهجة عامية 
ملحونة . هذا من حيث قوالب الصياغة وأشكالها » وأما من .حيث المضمون» 
فإننا قد انتهينا في ضوء الماذج الشعرية المختلفة إلى خصائص أولية تميز 
رمز المرأة في الشعر الصوثي » منها التعبير عن اللحب في جانيه الإلمى بلغة 
العواطف الإنسائية والإهابة بأساليب مأخوذة من شعر الغزل » العفيف 
منه في رومانسيته المفرطة والصريح في -حسيته وشهوانيته المباشرة . 
ومن خلال هذا الدوهر الأنثوي » رمز الصوفية إلى الحكمة العرفانية» 
والحب في مظهريه الإلمي والإنساني من حيث ما يتضايفان ويحيل كل 
منهما إلى الانحر » وأستطيقا المرأة بوصفها مجازاً لحمال أكثر دبعومة وكلية» 
والعلو ذانه في تنوع ظهوره وني تجليه المشهود تي المرأة على أنها شكل 
فزيائى ومنعكس للتجلى الذي يعاينه الصوق في روية ثيوفانية مشبوبة » 
ومظهر يجمع ني إحالة تبادلية بين التأثير والقابلية » وبين الفعل والانفعال. 
ول يكن هذا اللدوهر الأنئوي في شعر الصوفية بمعزل عن الطبيعة 
حية وجامدة » 'جميلة وجليلة » وهذا ما سنعرض له بالتفصيل في الفصل 
الثاني من هذا الباب . 


مه" 


عمتطصمت 111 برط لماع اومن 


حم 


2 كدق 


العَصَّل الكَابى 
رمز الطبيعة 
الأصول الأسطورية الطبيعة . 
لا اسطورية الطبيعة . 
الطبيعة في الغموض الصري . 
رمز الطبيعة في الشعو الصوق . 


/ه ١‏ الرمز الشعري - ١‏ 


١‏ الأصول الأسطؤورية: الطبيعة 


تناول الإنسان القديم الطبيعة بوصفها زاخرة بالحياة وابحدة الباعئة 
على دهشة طفولية » ومن ثم لم تكن الطبيعة في تصوره شيئاً هامداً ساكناً 
وإما بدت له على نحو ذاتي متشخص مفعم بالوجدان ء» فمثلما أدرك 
نفسه أدرك الطبيعة حية عاملة » تفرح وتأمبى وتغضب وترضى » ومن ثم 
كشفت الطبيعة عن نفسها في الأساطير القديمة بوصفها حضوراً مستحوذاً ) 
وتجسدا مجاببا » أتاح للانسان أن يتصل بها » وأن يقيم معها علاقة دينامية 

ولنا أن بيب مرة أخرى بقول كاسيرر 888106©6© فما يتعلق بكيفية 
الإدراك الاسطوري للأشياء « إن ابخزء بمثل الكل بأسره» 27 ومعبى هذا 
أن الطبيعة يحسبائها معطى هباشراً في الشعور ومجالا” للقدمبى الذي لا يفتأ 
يكشف عن جلاله وقوته » حاضرة باستمرار في كل جزء من الأجزاء 
مما يتيبح للجزء أن ,مثل الطبيعة بأسرها . 

وتثول هذه العلاقة في ديناميتها إلى أن الفهم الأسطوري لم يدرك 
الطبيعة على أنها فوضى » وإنما أدركها منطوية على تركيب وتنظيم داخليين 


6 ,92 ,91 .2 ,لالزقة لق ووقناوقف! ,لورأوقة© .ع 
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يسبحان بنفوذ الأشياء بعضها ني بعض ٠»‏ وبقابليتها للتغير العفوي . وما 
يميز الطبيعة في -جوهرها الأسطوري أنها ذات كيان سحري يثول إلى 
ما وصفه سارئر «١‏ بتدهور الشعور في الانفعال »؛ حيث يتحول العام 
المحتوم إلى عام سحري » © . 

وهكذا بدت الطبيعة في الرموز الأسطورية من خلال هذه الرابطة 
بين الانفعالي والسحري » على نحو درامي مفعم بالعواطف والانفعالات : 
وهدًا يعي أنها ليست تصوراً كليآ ذا طبيعة تجريدية » وليست موضوعاً 
للتأمل و الايد الأنا على ذاته » ولكنها شىء ما زاخر بالحياة والّداسة 
والخلال مفعم بالمعنى والعظمة والقوة . ولقد أفضى هذا المظهر القدسي 
إلى عبادة الطبيعة متمثلة في ظواهرها المختلفة وقواها الاياشة » وارتبطت 
بتلكم العبادة شعائر التطهر والتحريم والكفارات ؛ وهي طقوس انحلت 
إلى تصورات خاصة بالطوطم القبلي » وبالأنظمة الآلية الي كان يحددها 
التابو في حياة الخماعات القديمة . 

وعلى هذا الصعيد الديي » بدت الطبيعة شيثاً حقيقياً ذا قوة وقداسة » 
بعين على حد تعبير الياد 11208 «١‏ الأنطواوجيا القديمة والافتراضات 
الأساسية لعالم الإنسان البدائي » 29 . 

ولم يكن الإنسان المنتمي إلى مرحلة الأسطورة » ليتفهم الطبيعة أو 
يدركها إلا من حيث ما تنطوي عليه من عظمة وجلال وألوهية أخمذت 
طابعا عينياً محسوساً فيا قدس من مظاهرها وما عبد من قواها . وانطلاقاً 
من هذا التصور » احتضنت الرموز الأسطورية علم الإنسان القديم ؛ 
وأشيعت رغبته في تصور نشأة الكون ونفسير ظواهره الطبيعية على 
و سحري . 


"90 » نظرية في الانفعالات » ص م5‎ )١( 
انظر أهطتالا5 300 طثلاالا ,طأنام1‎ )( 
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وفي .ضوء ما سبق » يمكن أن نطمئن إلى أن الطبيعة في المدرج 
الأسطوري اتدمجت بالألوهية وبخاصة في:مر'حلة الاستقرار اللجماعي الذي 
أتاحته الزراعة ولقد أهابت الأساطير القدبمة في هذا السياق'برمز الأم 
المسقط على الأرض وبرموز أخرى عن السماء والأفلاك والمحيطات ؛ 
وكانت هذه الرموز ي مجموعها « تعكس السجام الإنسان مع الكون 
ومشاركته إياه » (© , 


ومن نخصائص النظرة الأسطورية إلى الطبيعة أنها تصورتها خلى نحو 
إسقاطي » فكان فهم الإنسان القديم لها ذائياً خالصاً » أو قل إنه تصورهأ 
على نحو إنساني من حيث إمبا تفعل وتنفعل »ء وقلك تستجيب أرغياته 
أو لا تستجيب . 

وتفضى بنا هذه السمة الدوهرية إلى القول بأن الرموز الأسطورية 
إنتهت إلى ضرب من التشابه والممائلة بين الإنسان والطبيعة » ففي الطبيعة 
كل ما في الإنسان » وي الإنسان كل ما فيها »؛ ولعلنا نلاحفل هذه الخاصية 
الأساسية في الرموز الأسطورية الخاصة ببدء الخلق ونشأة الطبيعة وتكون 
عناصرها المختلفة » ففى الأساطير الإيرانية القديمة قيل « إن مُلوقات 
الطبيعة تطورت من -جسد يشبه الإنسان » قخلقت السماء من الرأس 
والأرض من القدمين والمياه من الدموع » والنباتات من الشعر » والنار 
من العقل » وهناك شبه قوي بين ثلاث الأسطورة وأساطير أخرى التشرت 
في الهند واليابان » ولا _مخفى الّائل الشديد بينها وبين أنشودة بوروسا 
المشهورة قُ الر بجفيدا 3 وأسطورة با ان كو الصينية ) 00 

ولقد كان هذ! التناظر بين الإنسان والطبيعة » ولتصور الأخرى على 
() 97 ,96 بط ,لاطا 
(؟) انظر / أساطير العالم القدم ص 4ه . 


امنا 


نحو إنساني متشخص » تأثير بالغ على بعض الأفكار والتصورات الغنوصية 
في التصوف الإسلامي » إذ حرص الصوفية على تأكيد هذه الموازاة » 
وربطوا هذا التَاثل بنظرية الإنسان الكامل » وأحالوا ني هذا السياق على 
تخطيط كوزومولوجي قائم على التناظر بين الكون الأكبر والكون الأصغر . 


وي ضوء ما سبق عرضه » ننتهي إلى أن أسطورية الطبيعة في الثقافة 
القديمة تنحل إلى -خصائص جوهرية منها » الاعتقاد في أن اللدياة منبثة في 
الكون بأسرة ؛ ولا فرق في ذلك بين -حيوان أو نبات أو -جماد » وامتزاج 
الطبيعة بعنصر إلي أخخذ طابعاآ عينيآ محايثاً » وتصورها على نحو إنساني 
متجسد » بحيث يشارك فيها كل فرد من أفراد الجماعة » والتاثل بينها 
وبين الإنساني سياق كوزمولوجي مفعم بالحياة » وقد أفضى هذا السياق 
إلى أن تدرك الطبيعة بوصقها الأنت المقدسة » وأن تنصور في الوعي 
الفطري متشخصة تفعل وتنفعل لشعائر الإنسان وطفقوسه » وتفهم لغته 
1 يتخاطب بواسطتها مع الظواهر والأشياء من خلال. وسائط سحرية . 


؟ - لا أسطورية الطبيعة 


« كان من العسير معرفة العالم الخارجي وتصوره بدون ذلك “المجاز 
الجوهري وتلك الأسطو ورية الكلية » وبغير أن ننفخ من روحنا انار ُ 
فوضى الأشياء ؛ لنعيد صنعها وتخلقها خلقاً جديداً طبقاً لتصوراتنا» (9© ع 
وم تلبث الطبيعة في مظهرها الأسطوري أن أخذت دعائمها تتصدع 
باثيئاق أزمة العقّل والأخلاق قُ حياة الإنسان وبظهور الثقافتين العبرية 


7٠ التركيب اللغوي للادب » ص‎ )١( 


خض 


واليونانية تقلصت أسطورية الطبيعة » وبزغ ما يسمى باللاأسطورية ثي 
علاقة الإنسان بالكون المحيط . 

وعن اللاأسطورية عبرت ثقافة العبرانيين بواسطة اتجاه تنبوي » 
بيها عبرت عنه الثقافة اليوئانية من خلال مذاهب فلسفية ذات طابع 
تأملٍ » وبمعبى آخر » تحسمت لا أسطورية الطبيعة لدى العبرانيين في 
« اللوجوس ») بوصفه ميدأ إطياآ متعالياً » أما الفلسفة اليونانية فقد سطمت 
هذه الأسطورية أو قل حاولت أن تتجاوزها بواسطة ١‏ النوس » وما يضمه 
من تفكير وتصور ذهي 5 

ومعنى هذا أن اللوجوس والنوس كانا يمثابة كف للمد الأسطوري 
وإن لم يخلوا مع ذلك من بذور أسطورية وجدت في النفس الإنسانية تربة 
خخمصبة تمت بأسباب قوية إلى موروثات عامة ترسبت في الذاكرة الإنسانية 
واللاوعي الجماعي . 

ومن علامات هذا التحول ابلحذري » أن الطبيعة لم تعد مندمجة بالمقدس » 

ولم يعد الإله بي وضع بطون وعايثة وامتزاج بالطبيعة » ففي تراث 
العبريين الروحي ٠»‏ ساد اعتقاد جوهري «١‏ في إله عال مطلق ٠»‏ فيهره 
لأوللااةلا على حد عقيدهم » ليس ثي الطبيعة » وليست الأرض أو 
الشمس أو السماء بالشيء المقدس » كا أن أكثر الظواهر الطبيعية فعالية 
ليس إلا انعكاسات خلال الإله وعظمته » ما جعل تسمية الإله على نحو 
لائق أمراً غير ممكن ) )0 : 

ومما يدل على علو الإله ونجاوزه المطلق للظواهر والطبيعة بشكل عام 
ما ورد في سفر الخروج ١‏ - 14 من أن موسى - عليه السلام ‏ سأل 
الله بماذا يجيب أبناء إسرائيل » إِذا ما سألوه عن الذي بعثه إليهم » 
فأمجابه بقوله : « أنا الذني هو أنا» مق | تقطا مع ! 


() .241 .2 بلإطاممووائطط هرمئمه8 
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ولعلنا نلاحظ في مقولة ١‏ إنه أنا الذي هو أنا » هوية الإله الخالصة 
وتطابقه مع نفسه وكينونته الممتلثة بذاتها . وبناء على هذا التصور أخذ 
الإله في الدياثة اليهودية طابع الوجود المحض » ول يعد محايثاً أو باطناً 
في الطبيعة كيا كان الخال في المرحلة الأسطورية . ومعنى هذا أن الطبيعة 
فقدت لدى العبرانيين في إطار اللوجوس الديني الذي أفصحت .عنه 
كلمات الله « أنا الذي هو أنا » طابع الألوهية والقداسة الأسطوريين » 
وأصبح الإله الواحد في وضع كال وتمام لا يمكن معهما وصفه . 

بيد أن هذا لا يعبى أن الله في انفصاله عن الطبيعة وني قداسته الخالصة 
ووجوده 0 وعلوه المطلق ١ ١‏ قل تخول إلى تابو 180 أو قوة 4 
ولكنه يعبي أن ن القيم كلها إنما هي 5007 لله وحده» 29 , 

ولقد كان يو محيك العبر انيين يعثل إصرارهم على طبيعة إفية غير 
مشروطة » « وإن إِأ متعالياً على كل ظاهرة لا مشروطاً بأحوال التتجلي 
والظهور » غير مقيد بشيء » يمكن أن يكون الواحد والأساس لكل 
الوجود » © وإذ تحاوزت الثقافة العبرية أساطير الشرق الأدنى الخاصة 
بمحايثة الإله وبطونه في الطبيعة » كوثوا أسطورة الإرادة الإلحية والشعب 
المختار » ولم يبق لليونانيين وما عرفوا به من جرأة عقلية متميزة » إلا أن 
يكتشفوا شكلا” من أشكال الفكر التأملي الذي تم بواسطته قهر الأسطؤرة 
على و شامل نرف . 

وتعد الثقافة اليونانية “تصديعاً للعالم الأسطوري القديم » وإن لم تخل 
مع ذلك في عصورها الأولى وني مراحلها الأخيرة الي امتزجت فيها 
الروح اليونانية بديانات حوض البحر الأبيض وبأمشاج من الفكر الشرتي 
القديم من ملامح أسطورية . 
) .242 .2 ,لإلاممعماتطم مموئهعظ 
0) .243 .© ,لذطا 
(م) .248 .م ,نط 


ول 


وإثنا لنلاحظ ما ألم بأسطورية الفكر والطبيعة من أفول مئذ القرن 
السادس قبل الميلاد » إذ ازدهرت في اليونان على يد المدرسة الأيونية » 
فلسفة نخاصة بالطبيعة » ظهر فيها الاتجاه اللاأسطوري على نحو يختلف 
عن التركيب الذي اهتدينا إليه في الثقافة العبرية القديمة » وإن كان كلام| 
لم يتخلص تماماً من موروثات أسطورية » تجدها في رمز الإله الأب قُ 
الديانة اليهودية وما بضمه من نزوع حاد إلى التشخيص الحافل بطبيعة 
مجسمة » ونظفر بها في اختلاط المبادىء الذهنية الخالصة في بواكير 
الفلسفة اليونانية » عقولات تشف عن طابع وجداني ذاتي ٠»‏ عبر عنه 
أنبادوقليس في إهابته بمبدأي الحب والكراهية » فيحسب هذين الميدأين 
تتجاذب الذرات المكونة للظواهر أو تتنافر فينتج عن تنافرها الانحلال 
والفساد . 

وبيما أقام أنبياء بي إسرائيل هوة سحيقة بين الله والطبيعة » انجهت 
الفلسفة الأيونية إلى البحث عن المبدأ الأول للطبيعة في شكل مقولات 
تناولت الواحد واللاتحدود واللانهائي » وني تصور الاسطقسات الأربعة 
والتساول عن الاسطقس الذي هو جوهر الطبيعة وأصل الأشياء . ولا 
يخفى أن الفكر اليوناني قد عدل عن التصورات الميثواورجية القديمة الي 
تشبثت برد الطبيعة على نحو أسطوري إلى جسم إله أصابه قدره المحتوم 
في حرب الأرباب » إلى مقولات ذهنية وأفكار مجردة ومبادىء كلية 
شاملة كميدأ التغير والصيرورة عند هيرقليطس ٠‏ ومبدأ الذرة عند 
دمقريطس » ومبدأ الأعداد والإنسجام الكوني عند فيثاغورس » وميداً 
الاتحاد والانفصال عند أنبادوقليس الذي لم تخل فلسفته الطبيعية في تصور 
نشأة العام وتكون الظواهر الطبيعية وما يعرض لا من انحلال وفساد في 
شكل دورات متعاقبة » من بقايا الميثولوجيا اليونائية 9" . 


. ١5 4// راجع في هذا الموضوع/ د . عبد الرحمن بدوي: ربيع ألفكر اليونائي » الطبعة الثائية‎ )١( 


"5 


وبلغت لا أسطورية الطبيعة في الثقافة اليوثانية عنفوانها لدى أرسعاو 
في كتابه الموسوم ١‏ بالسماع الطبيعي 6 إذ أذ يحد في المقالة الأولى موضوع 
الطبيعيات ويبين منهجها ويتناول أقوال الأقدمين فيها » وينقد حجج 
المذهب الزيلٍ فها يتعلق بالوحدة والثبات واللاتغير . 


وني المدرج اللاأسعاوري » تحول البحث إلى دراسة الغائية والضرورة 
في الطبيعة » وذلك أن الإنسان بي المر-حلة الأسطورية » كان يرد ظواهر 
الطبيعة إلى علية كاذبة مشبعة بطابع سحري » وقوانين غير وضعية تعول 
في إدراك مبدأ السببية على التأثير والتأثر وقانون الشييه من نخلال وسائط 
التناظر وقابلية التأثير بواسظة العدوى . 

ومند أدر لك الانسان ان الطبيعة لم تعد تفهم لغته او تستجيب لشعائره 
وطقوسه» اذ الطابع الاسطوري يضمر شيئاً فشيئاً » واتجه الانسان إلى تفهم 
الطبيعة من خلال فلسفة تأملية واخترى تجريبية » واستيدل القوانين العلمية 
والعلل التي «دمته اليها التعجربة والملاحظة » بالنظرة الاسطورية المشبوة 
بالانفعال والطابع الذاتي ١‏ 


ويلاحظ أن الطبيعة ( فوزيس ) أطلقت ني المرسحلة اللاأسطورية 
على عدة معان « منها ميدأ الفعل في شبيء ما من الأشياء » أو مجموع 
الأجسام الموجودة ني الخارج » وبهذا المعنى الأخير » أطلق لفظ الطبيعة 
على الكون » الفلاسفة السابقون على سقراط » أما عند أرسطو فإن. 
لفظ الطبيعة "يقابل الفن أو الصناعة » وعنده كانت الطبيعة هى الشىء 
الذي يوجد فيه من ذاته ميدأ حركة ‏ على عكس الصناعة أو الفن » .حيث 
يكون ميدأ الحركة من الخارج ء ولقّد انحلت الأجسام الطبيعية في فلسفة 
أرسطو إلى الميولى التي هي أصل امتداد الحسم في المكان » والصورة 
بوصفها أصلا لوحدة ابلسم وخصائصه الذاتية » وعلى هذا تعد المادة 
أصل الكثرة ثي النوع والاختلاف في الأعراض » بيبا تعد الصورة أصل 


"6 


الاتفاق في الماهية » () 


وي فيرة انحلال الروح اليونانية » نظفر بفيلسوفين أحدها يبودي 
والاتحر مسيحى » أما فيلون اليهودي فقد انتهى في تصور الطبيعة إلى 
فكرة « الوسائط الإلهية» محتفظا بالتصور العبراني القديم للهوة التي تفصل 
بين الله والطبيعة » وفي فلسفته امتزجت الروح اليونائية متمثلة في اللوغوس 
بالوحي كا نظفر به في العهد القديم 9 

أما أفاوطين فقد تأثر الغنوص المسيجى وانعكس تأثره على نظرته 
ل الطرئمة ]د اغقرها واسكلة" الشين. الكلية إل الوجودات: الحساية + 
وفي فلسفته الطبيعية علاقة مباشرة بين التأمل والخلق » فالطبيعة تخلق بأن 
تتأمل ما فوقها » ويعني هذا أن التأمل مصدر الحياة الذي يمتد في سلسلة 
الوجود من أعلاها إلى أدناها 99 .٠‏ 


وهكذا تخلص إلى أن الطبيعة لم تنسلخ تماماً من ملامحها الأسطورية 


)١(‏ انظر في هذا الموضوع ؛ د . عبد الرحمن بدوي» خريف الفكر أليوناني » الطبعة الثانية 
5 م/ وداجم أيضاً فيما يتعلق عذهب أرسطو 5 الطبيعة» السماع ألطبيعي » ثر جمة 
أسحق بن حنين مع شر ورج أبن السمح وابن عدى ومى بن يونس وأبي الفرج بن الطيب 
تحقيق د. عبد الرحمن بدوري ١١54 /١"84‏ » ج ١'‏ ؛ المقأاتان الأولى والثانية . 
وانظر / يوسف كرم : الطبيعة وما بعد الطبيعة/ دار المعمار ف » الطيعة الثالثة . 

69 خريف الفكر اليوناني » ص 6 © فهم. 

فو أفلوطين / التساعية الرابعة ترجمة د . ذؤاد زكريا ومراجعة د. محمد سام يم سالم » اطيئة 

المصرية 1576/18 » انظر المقدمة الي وضعها المترجم » ص ه4١‏ . 
و بصدد أفلوطين نلاحظ أن الطبيعة لم توجد تبعاً لشر ورة قاهرة وأنما وجدت من المبدأ الأول 
اللير المنطوي على الفيضء وقد ألف أفلوطين ني فلسفته الطبيعية بين 'واحدية فعل الفلق 
والتوالد المستمر مؤيساً هذا التأليف على مبداً العلل الذرية الي تعني و .جود الأشياء في الواحد 
بالقوة على هيئة كمون » فجمع بذلك بين التطور وفعل الخحلق الواحد/ راجع د . عبد 
الرحمن بدوي » فلسفة العصور الوسطى » الطبعة الثانية 1١958‏ » ص .81/7 . 


1م 


في الوحي اليهودي وبي الفلسفة الطبيعية السابقة على سقراط وإن كنا نيحد 
فيها إرهاصات وبواكير للاأسطورية الطبيعية » وني دور انحلال الفاسفة 
البونانية وهو الدور الذي أشربت فيه أخلاطا هن مذاهب الشرق وأساطيره 
وأمشاجاً من اليهودية والأسيحية في شكليهما الغنوصي 0 عل تصور الطييحة 
من بذور أسطورية . 


أما في العصور الوسطى » فقد كانت الطبيعة تتراوح بين فقدان الطابع 
الإلي المحايث تارة ٠»‏ والاتحاد به تارة أخرى فالقديس أوغسطين كان 
يؤمن يبدأ عقلي هو علة الأشياء » وآل هذا التصور عنده إلى إنكار 
ما ذهب إليه أفلاطون من أن الميولى وجدت مع الصانع » أما سكوت 
أرمين فقد لع على الطبيعة سمة الألوهية والقداسة » وئيذ تصور الإله 
العالي » فالطبيعة اك » الكل في الكل » وهي الله » وتبعاً هذا اتتصور 
أحال في تصور الطبيعة على تقس. مم رباعي يضم طبيعة شخالقة قدعة ,» 
وطبيعة مخلوقة ولكنها نخالقة » 97 اوقة 3 خالقة » وطبيعة غير 
مخلرقة وغير خالقة » وعلى هذا التصور أضفى أريجين طابع الغنوص 
المسيحي متمثلا” في الأب الذي دو طبيعة خالقة قديمة » والإبن بوصفه ' 
طييعة محلوقة خالقة » والروح القدس الذي هو طبيعة ملوقة غير خالقة » ' 
أما الله الذي هو الكل في الكل فإنه الطبيعة غير المخلوقة وغير الخالقة (©, 

ويذكرنا أريجين في هذا السياق بتمييز أسبينوزا 57 بين طبيعة طابعة 
هي الإله أو الحوهر 98068طنا5 وطبيعة مطبوعة تثول إلى ما ذا 
الجوهر من أحو ال 9 (818ناقهلا - 2نلطةلطانوامة نئدلط وستدلة) 


(1) د . عبد الرحمن بدوي / فلسفة العصور الوسطى ص 4ه 

() انظر فيما يتعلق باباسبيئوزا | 

الالقعطتا صعلول1 فللا ب7028أم5 أه لإلأمعمااطط مط؟ ,تعمتدظ (امعوومل 
عاتملا بيولر 


ينها 


وعلى غرار ما سحفلت به فلسفة الطبيعة في أوريا إبان العصر الوسيط 
من حيث علاقتها بمشكلة الألوهية » كانت فلسفة الطبيعة لدى المسلمين من 
ورثة المشائية أو من أتباع الأفلاطونية المحدثة . وني الأوساط الإسلامية 
كان ابن سينا يعيز بين مذهب الطبيعيين ومذهب الإلهيين في إثبات المحرك 
الأول الذي توصل إليه الطبيعيون بالكشف عن وجوب قوة غير جسمائية 
وغير متناهية تحرك الفلك » وارتقوا إليه من الطبيعة » أما الإلهيون فتوصلوا 
إليه من طريق الوجود الواءحد الواجب الذي لا يتكثر » وهو الذي عنه 
تصدر الموجودات » وإليه تشتاق الحركة الفلكية طلباً للتشبه به في الكيال . 
وإلى هذا التمييز أضاف ابن سينا -حديثه عن الفيض الذي عر فه بأنه دعومة 
فعل صادر عن فاعل لا لسبب إلا نفس الفعل ٠.‏ وهو تعريف تأثر فيه 
بأفلوطين إلى -دد بعيد » أما تعرض ابن سينا لمبدأ العلم الطبيعي فقد صاءر 
فيه عن أرسطو ٠»‏ وقد بين ني التعليقات أن موضوع العلم الطبيعي هو 
الح ا ا وا محر رحن مميزاً حسب المنهج الأرسطي في 
السماع بين الأنجسام الفلكية والأجسام الأسطقسة 99 , 


وبالحملة فقّد آلت الطبيعة في المرحلة اللاأسطورية إلى مذاهب ثلاثة ؛ 
المذهب الآلي الذي يرد إلى المادة البحت والحركة » والمذهب الدينابى 
الذي استعاض عن المادة والحركة بالقوة وتصور الإنسان © والمذهب 
المياومررثي 6نموتطم:هددهالان الذي جمع بين المادة والحركة والقوة . ؟ 


وأما من ححيث العلاقة بين الطبيعة والإله» فقد آلت في المدرج 


اللأأسطوري إل تصوزين أساسيين ٠»‏ الأول مداه أن بين الله والطبيعة 


00 انظر / ابن سيئا » التعليقات » نحقيق وتقدم د. عبد الرحمن بدوي » اطيثة المصرية العامة 
ط الاو ١‏ »أدص 59 2 ام ء١لا‏ 
22 يوسف كررم / الطبيعة وما بعد الطبيعة » دار المعارف / الطيعة الثالثة ص م" . 


ايحن 


تغايراً .جذرياً » وأن الله مفارق عال عليها » والثانى يوكد اتحاد الطبيعة 
بالحوهر القدسي » وببذين التصورين ارتيطت مشكلات أثارها التساول 
عما إذا كانت الطبيعة في مجموعها قديمة أو مخلوقة » ولا يخفى أن البحث 
في قدم الدلبيعة أو -حدونها كان من أعوص المشكلات الفلسفية والثيولوجية 
لدينا في هذا السياق اسلميجيج اللي ساقها برقلس 105ام,م على قدم العالم ؛ 
والحجج البي أوردها جون فيلوبون 5لاصهموااط 5همصحطمل المعروف 
بيحبى النحوي مفنداً فيها نظرية قدم العالى » وعن هذا الأخير أشذ الغزالي 
كما قرر البيهقي في تاربخ حكماء الإسلام » والشهرزوري في نزهة 
الأرواح © . 

وهكذا تخاص إلى بعض الكيفيات الي كشف عنها الإنسان ني 
المرحلة اللاأسطورية » ونستنبط جملة من الخصائص التي تميز الطبيعة في 
هذه المرحلة في شكل أفكار ومقولات من أهمهنا فكرة الانسجام الذي 
لا ننكره قي الطبيعة » والتوافق الذي تحدث عنه لايبنتز بين الطبيعة الي 
تسودها مبادىء الآلية والعام الروسي الذي يسوده مبدأ الغاية » أما آلية 
الطبيعة فتثول إلى مبدأ العلة الكافية الذي أضاف اليه ليبنتز العلة الغائية أو 
الدافع إلى إنتاج الحد الأقصى من الكمال 99 . 


وإننا لنظفر بأفكار أخرى تتعلق بالعلية والغاية واللناق » وفكرة 
العلاقة بين الله والطبيعة » تللث الي اتخذت ثلاثة أشكال تنحصر في القول 
بالعلو أو المحايثة أو التوفيق بين شمول الألوهية والقول بالإله العالي على 
الطبيعة . 


)١(‏ انظر/ ت . ج . دي بور / تاريخ الفلسفة ني الاسلامء ترجمه وعلق عليه د. محمد عباء 
المادي أبو ريده » بكنة التأليف والترجمة » الطبعة الرابعة لا0ا8١/‏ لاهو1اء ص 
"١‏ "1" , 

(؟) جيمس كولنز / الله في الفلسفة الحديثة » ترجمة فؤاد كامل ط ١91/6‏ » ص ١١4‏ , 


4 


ولقد كانت فكرة النظام أساساً جوهرياً للطبيعة في مدرجها 
اللاأسطوري واننا لنجد بواكيرها عند الكسيماندر وبرمنيدس الذي 
ذكر أن الأشياء مقيدة سلاسل الضرورة ء وعند ديكارت أخذت هذه 
الفكرة قيمة منهجية.أما كانط فقد رأى أن النظام ليس موجوداً في الأشياء 
ولكنه يفرض عليها بواسطة العقل الإنساني » وفي سياق انسجام الطبيعة 
ميز برجسون في وضعية روححية بين نظام الي ونظام حر 00 

ومما ميز الطبيعة في شكلها اللاأسطوري » فكرة التطور كما نجدها 
عند لامارك ودارون وهربرت سبنسر وهنئري برجسون » وازدهار 
العلم التجريبي الذي مهدت له الفلسفة الوضعية التجريبية » ولا يخفى أن 
هذه العلوم التجريبية » مكنت الإنسان من السيطرة على الطبيعة في دود 
ضيقة » وأتاحت له أن يتفهم ظواهرها في إطار ما اكتشف من قوانين » 
وأن يسخرها ويفيد منها على نحو عملي » بعد أن كان يقف أمامها 
مبهوثاً يستيد به اهلع فلا بملك إلا وسائله السحرية الي أبطلها ازدهار 
علم الطبيعة وتطوره في العصر الحديث . ولنا أن نتساءل » إلى أي المرحلتين 
ينتمي الثر كيب الغنوصي للطبيعة في التصوف الإسلامي ؟ هذا ما سوف 
يتكشف لنا في المقولة الثالثة من هذا الفصل . 


- الطبيعة في الغنوص الصو 


خلص الغنوص الصو في تصور الطبيعة إلى تر كيب معقد متداخل 
استمد كيائه الأسامبي من مصادر مختلفة » لعل من أهمهاء بواكير 


)١(‏ جان فال / طريق الفيلسورف » ترجية ه. أحمد حمدي محمود ومرابعه د., أبو الملا 
عقيفي لط ١9551‏ » ص لاو" ل 5 


؟7١‎ 


الفلسفة اليونانية في مذاهب الطبيعيين الي تنتني إلى ما يعرف بالمارسة 
الأيونية » وأمشاجاً من مذاهب أخرىء ألم الغنوص الصوثي في تركيبها 
وتشييد نسق عام يضمها بالهرقايطية من -حيث تصورها للحركة والتغير 
الدائيين » والأيلية في تشبثها بالكينونة والثبات » والفيثاغورية في القول 
بالانسجام الكوني المرموز في الأعداد» ومذهب دعقريطس الذري » 
وأنباد قليس في القول بالاستطقسات الأربعة وجبدأي الب والكراهية 
بوصفهما كوناً وفساداً يتتابعان في شكل دوري . 


وكان الفلسفة الطبيعية على -حد ما بينها أرسطو في « السماع » تأثير 
على الغنوص الصوثي الذي ألم من الأرسطية بفكرة الميولى والصورة كما 
كان الأفلاطون الذي وصف لدى الصوفية بالإطي » تأثير أقوى من سحيث 
إنه عزا للعالى المحسوس بسبب ما يطرأ عليه من كثرة وتغير » قيمة تباو 
هيئة إذا ما قيس بعالم المثل والصور الكلية » أما الأفلاطون زية المحدثة التي 
امترجت 0 » فكان لما حظ وافر من التأثير على فكرة الطبيعة في 
الغنوص الصوقي 

وإللى هذا اليراث البوناني » أضاف الصوفية في تصور الطبيعة » لغة 
الوحي بعد أن أشربت طابع التلويح والرموز أهابوا فيها بالعيني المحسوس 
وبالذهى المجرد . وبواسطة هذه العناصر » انتهى الصوفية في 
دور متأخر إلى. إرساء تصور عرفاني للطبيعة » نظفر به مكتملا فيما 
عرف بوحدة الووجود الي آلت لديهم إلى نسق. نتبين فيه » سريان الحياة 
والتوهر الإلي في الطبيعة جامدها وحيهاء و محاولة لاستبطان العلو 
المحايث على هيئة مفارقة لا تدرك إلا بالكشف العرفاني وتحليلة 
للعلاقة بين الوحدة والكترة وبين الله والطبيعة » وبناء كوزمواوجيا العام 
من حيث تصوره على نحو إنساني متشخص » وبعبارة أخرى » تصور 
الإنسان على نحو يشاكل العالم الكبير . ولا يلو هذا التركيب على اي سال 


١/1 


من ارهاصات تاريخية سابقة نجدها في مذهب الحرامسة » ومذهب القبالة 


في الثقافة العبرية القديمة ه . 


ويكشف تتبعنا لفهوم الطبيعة في الغنوص الصوي عن أنهم بعد أن 
ألوا بالتصور الأيوني للأوستيخيون »؛ أضافوا إليه تصورهم الخاص 
بالفاعل والمنفعل » وصاغوه في نسق كوزمو لوجي أسقطوا عليه طابع 
التعشق الكوني الذي حللوه من خلال ما يسمى بالمحيل وتباكس العناصر 
المفضي إلى التوالد . وقد اعتبروا هذا التناكح الكوني عثابة علم خاص 
بالتوالج الساري في كل ثبيء » وهو كما يقول ابن عربي « علم الالتحام 
والتكاح » ومنه حسي ومعنوي إهي » وأما التوالد والتناسل في الطبيعة » 
فان السماء إذا أمططرت الاء » وقبلت الأرض وربت » وهو حملها ء 
فأنبتت من كل زوج بببج» "2 وإذا كان الأمر على هذا النحو الذي 
يشف عن ظاهرة موداها تصور -حركة الطبيعة باعتبارها إحالة متضايفة 
وتعشقاً وتوابحاً كونيين » ليسا في واقع الأمر سوى نسق من الصياغة 
الردزية لاسقاط اللتصائص الإنسانية على الكون بغمرب من التجسد 
والتشبه » وتوسيع للبيدو الممنزج بالابروس » بحيث تجاوز المفهوم الحرواني 
الفميق إلى مفهوم أكثر انبساطاً واستيعاباً » فقد استّرسل الصوفية في 
مذهيهم العرفاني » مهيبين برموز النكاح والاباء والأمهمات والتوالد . 
وي هذا السياق عدوا ١‏ الطبيعة واطباء أنحا وأضتا لأب واحد وأم واحدة » 
جسم ظهر » فكان الطبيعة الأب فان لهذه الأثلاج كان الخباء الأم فان 


(*) فيما يتعاق باهر مسيةٌ والقبالة راجم ]| 1/2016 ,ممقنروأاه5 أرريكا 
711 ,تلالقأأ8 ,لوتوااعظ مه ورذألق نالو معمنة 


0 الفنتوحات / السفر الثالث » فقرات )» ومس لاه ص ١٠١١‏ 2غ "ءا 


ذف 


فيها ظهر الأثر » وكانت النتيجة ابكسم » ثم نزل التوالد في -العالم الى 
التراب ) 00 


ويدل المصطلح من -حيث الوضع على أن الصوفية حذقوا معرفة 
الفلسفة الأيونية والفلسفة الأرسطية القائلة بالهيولي والصورة » وأنهم 
كانوا يعبرون عن الاصطلاح اليوناني بطريقة رمزية تشرب العيي 
المحسوس طابع التجري. اللخالس . والذي »كن استخلاصه من مذهبهم' 
العرفاني » أن الباء -عقيقة كلية انفعلت عن إرادة الله » وأنه كما يقول 
ابن 2 3 منزلة طرح اليئاء احص أيفتح فيه ما شاء من الأشكال 
والصور » وأنه والواحد في معية جامحة » وقد ذكر ابن عربي في 
الفتوحات ء أن أصحاب الأفكار ‏ وهم الفلاسفة د يسمونه الميولي 
الكلي. » وف الحباء أو الميولي » كان العالم بالقوة والصلاءحية » ونلاءحظ 
في البناء الغنوصي لفلسفة الطبيعة » التوازي بين ابدوهرة والهباء » والتأكيد 
على التصور اليوناني للهيولي من حيث إنها مع كل صورة يحقيقتها ؛ 
وكذلك المباء الذي لا ينقسم ولا يتجزأ ولا يتصف بالنتقص » فهو 
كالبياض في كل أبيض بذاته وحقيقته » كما نلاحظ أن الصوفية تحدثوا. 
عن تركيب ثلائي متفاضل مجمع بين حقيقة الحقائق » والهباء وهو أعلى 
ما يشبهها من المحدثات » والنور الذي عدوه أنزل من الباء في الشيه 


00( ألنتوحات / السفر الثاني » فقرات )» 4:9٠.‏ و اص 5م١1‏ ) ورأجم فيما يتعلق ممصطلح 
المباء في الغنوص الصوثي» فصلة من مجلة اللسان العر بي المكتب الدائم التعزيب فالمغرب 
وانظر أيضاً التهانوي/ كشاف أصعللادسات الفنون ط القاهرة ١ 9 / ١١81‏ ء و التحريفات 
لجر جاني المطبعة الخيرية ١8.5‏ هوراجم أبن عر بي : رسالة قي اصطلاح الصوفية؛ ضمن 
مجموعة رسائله ط حيدرآياد م2144 ج؟ . والملاحظ أن اطباء يرادف لدى الصوفية ما 
نعتوهبالسيخة» ويناظر من ناحية أخرى في الفلسفة اليونائية الميولي » ومن مرادفاته في 
المصطلح الصو » العنقاءء سمي بذلك لأنه يعقل ولا وجود له ني عينه » وير مز أيضاً 
الى دوح التدس . 81ل53 ,مقط .1/121168:6 ,ةانزنا 


يفف الرءز الشعري  ١8‏ 


محقيقة الحقائق » لأن النور صورة في الحباء » كما أن الحباء صورة في 
حقيقة الحقائق 07 

وقد بلغت العرفانية الصوفية أوجها في النظر إلى الطبيعة بحسبانها 
مفهوماً كليآ يأخذ دالة الثبات الكمي حيث «لا تنقص بما ظهر عنها ء» 
ولا تزداد بعدمه) على حد تعبير ابن عربي الذي فهم منه الكاشاني » أن 
الطبيعة كلية معقولة لا تزيد ولا تنقص ولا تتغير بنقصبان سجزئياتها 
وكثرتها وتغيرها » إذ الحقائق الكلية كلمات الله الي لا تبديل فيها 9) 

وأما من ناحية الأسطقسات » فقد ساير الصوفية لغة التتزيل » لأنهم 
اعتبروا الماء أصل الأر كان والعناصر والطبيعة بشكل عام » وهو ابلحوهر 
الذي عده طاليس أساساً للكون . 

وتدل الدراسات الميثيولوجية على أن هذا التصور الخاص بأسطقس 
الماء في فلسفة اليونان الطبيعية » ثم في التصورات الكونية الواردة في العهد 
القديم وفي لغة القرآن » وي الحكمة العرفانية » مسبوق تاريخياً برموز 
نظفر بها في أساطير مصر القديمة الي تصورت فيما يتعلق بالبدء الأول » 
المحيط البدائي الذي طفا فوقه تل من الأرض يحمل أول كائن حى » وفي. 
أشهر الأساطير الأكادية المصوفة في شكل قصيدة تعر ف باسم 
« أنوما ‏ اليش » وفيها إشارة إلى المحيطات الأزلية ١‏ تيامات» و د ابسو 
بوصفها أساساً للخلق الأول . 

وني الثيرصوفية الإسلامية امتزج عنصر الماء بتصورين أساسيين » 
الأول الحياة المنغلخلة في الطبيعة بأسرها والثاني تصور مشتق من لغة الوحي 


)١(‏ انظر/ الفتوحات : سفر أول فقرات : 80-145 -5ل] صلء 4م]هه/ ممم 
والفر الثاني : فقرات : «ا" 4 954 ؛ 40" ع 45م ص/ 290/75 
شف /1” 

6 فصوص الحكم ع حكمة قدوسيذ في كلمة أدريسية » من م + 0م , 
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القرآني » يحيل إلى صورة العرش الإلي ٠‏ وفيما يتعلق بالتصور الأول . 
يعلن ابن عربي أن سر الحياة سسرى ني الماء ٠‏ فهو أصل العناصر والأاركان 
ولحذا جعل الله من الماء كل شيء سحي » وما ثم شيء إلا وهو سحي » 
وتبريراً لهذا التصور اللخاص بالتيار الحيوي » أهاب ابن عربي بلغة التنزيل 
الي ورد فيها أن الأشياء كلها في وضع تنزيه وتمجيد لله » ولكن لا يفقه 
هذا التسبيح إلا بكشف إلي 7" , 


وريما تداعت إلى أذهاننا من خلال لغة ابن عربي تلك ٠‏ فلسفة 
برجسون الي تصور بواسطتها تيار اللحياة الدافق » .ساريا في الأشياء 
كلهنا + '#ذفعها سورة حيوية: ختالقة القسييت في مسار التطون إل سلسانين 
تعبران عن الغريزة في سلسلة الحشرات » وعن العقل في ساسلة الهيوانات 
الفقرية 0 


وأما فيما يتعلق بالتصور الثاني » فاننا نلاحظ تداشلاة بين لغة 
الفلسفة ولغة الوحي » وتأويلا رمزياً من سجانب الصوفية للتتزيل » فالعرش 
الجسماني الذي يناظرثي الغنوص الصوثي الفلك 'الأطلس » تكون من الماء 
الذي طغى عليه وحفظه من تحته وهذا الماء هو المعبر عنه على -حد الإشارة 
بالبحر المسجور » لأن الماء إنما يثول إلى العقل الأول المرموز اليه بالدرة 
البيضاء وهو الذي ذاب اذ نظر اليه الحق » ومن قبيل تبادل الأدوار ني 
التعبير » ماثل البحر المسجور الهيولي بوصفه ممتلتاً بالصور » وعلى ماء 

(1) فصوص الحكم » حكة غيبية في كلمة أيوبية ء ص 86٠0‏ . 

(1) داجع فيما يتعلق بهذا الموضوع/ الطاقة الروحية ترجمة د . سامي الدروبي » ط الهيئة 
المصرية العامة ١91/١‏ ء أ. بنروبي : مصادر وتيارات الفلسفة المعاصرة في فرئسا 
ترجمة د . عبد ألر حمن بدوي »ء دار النهضة ج ١‏ وانظر لبر جسون كتابه : 

,االمطعانلا ؟ناللاكة ,لاط معلهأدكمه؟؟ ,دمتأبامبعت وبلنوم0 


نيف 


الميولي شهرت صورة العرش »© كما بطن الهيولي بظهور صورة الأجسام 
فيهسا كنا 

وقد ألم الصوفية في تركيب تصورهم للطبيعة بأربع مسائل رئيسية » 
الأولى » أهم تناولوا الأسطقسات من خلال فكرتي واجب الوجود بذاته 
وواجب ا الممكن » » من حيث عثل الأول طابع الكينونة 
المستقلة » ويمثل الثاني طابع الو-جود المستند في العين والتحقق إلى الواجب » 
فالعالم والطبائع كلاهما مفتقران إلى الله في وجودهما وتأليفهما » فليس 
الطبائع. مرتبة السببية لأن العلية الفاعلة تثول إلى ما للجوهر الإلمي من 
صفات 9 

والثانية أنهم تصوروا هذه الطبائع والعناصر في وضع 15 لف وتناسق 
وانسجام كوني يشف عن حكمة إلهية اقتضت هذا النظام والترتيب ء 
وأودعت فيه مبدأ الفعل وهبدأ القابلية » وذلك لأنه لما كان بعض الأركان 
منافراً للآتحر بالكلية » وبعضها منافراً لغيره بأمر وااحد » لذا رتبها الله 
في الوجود ترتيبآ حكمياً لأجل الاستحالات ”” 


والمسألة الثالثة خاصة بما عرف في الغنوص الصوني بالعشق الكوني 
في إطار تر كيب يسمه تضايف يجمع بين الإ-حالة ابي تمثل مر تبة الفعل ؛ 
والاستحالة الى تمثل مرتبة القابلية والانفعال » ولقد سبق أن بسطنا هذه 
المقولة عندما تناولنا الحوهر الأنثوي » وني هذا السياق يقرر ابن عربي 
)١(‏ انظر / فصوص الحكم » حكمة غيبية في كلمة أيؤبية » ص ١5٠‏ 
[69 0 0 ا 7 +40 6 ص إذ# 2 ١07‏ 
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هنا 


الأرواح على الأركان الي هي العناصر القابلة للاستحالة والتغير » تظهر 
المولدات 23 , 

ولقد أسس الغنوص الصوثي علاقة وطيدة بين مقولة المحيل والمستحيل 
ومقولة النظام والترئيب والانسجام بين العناصر والأركان ؛ إذ انتفعلت 
الييوسة عن الخرارة » وانفعلت الرطوبة عن البرودة » 5 إن الجوهر 
الإلهي نظم الطبائع الأربع ٠‏ فضم الجرارة إلى اليبوسة » ومن شلال ما 
بينهما من قعل وانفعال تولدت البار » وضم البرودة إلى اليبوسة فكان 
التراب » 5 سحدث بين , السماء والأرض بعد أن انفتما » ركنانء اللاء 
الذي ترللدون تفاعل البرادة والرطوبة » والئار اللي نتتجت عن الخحرارة 
واليبوسة » ثم .حدث المواء ما بين الثار والماء 29 . 


أما المسألة الرابعة فتدور على تصور الحركة والتغير في الطبيعة كلها 
وقد نظر في الغنوص الصوثي إلى التغير الناثبىء عن الحركة » علىأنه 
عثابة سفر لا ينتهي ولا يسكن » «فالأفلاك لا تزال دائرة ولو سكنت 
لبطل الكون » وسياحة الكواكب في الأفلاك سفر لما » وحركات 
الأر كان الأربعة وحركات المولدات “في كسل دقيقة بالتغيير والإستحالةة 
ف كل نفس» ا 

وقد أضاف الغنوص الصو إلى هذه المسائل الرئيسية تصور؟ نخاصا 
بمفهوم القدم من سحيث' ما يدل على سلب الزمان وي هذا السياق يذكر , 
ابن عربي أن « طائفة قالت » القدماء أربعة © الباري والعقل والنفس 
والميؤلي'» وقالت طائفة » “القدماء ثمانية ع الذات والسبع الصفات » 


)00 انظر / السفر. الثاني » فقرة 4لا 1.) 8.4 . 

(69 انظر السفر الثاني فقرة .٠ه"‏ » صن ٠84‏ » السفر الثالث» فقرات الا - هلا ولام 
ص ١م‏ ع ص "4" )اص 148" . 

(6) كتاب | الإسفار عن نتائج الأسفار » ضمن مجنوع رسائل ابن عزبي ع المزه الثاني'. 


يفن 


وقالت طائفة » ما ثم قديم إلا واحد هو احق : وقالت طائفة مبذا القول 
وزادت معبى - يسمى .حقيقة الحقائق » وهي لا موجودة ولامعدومة , 
ولا محدثة ولا قديمة » ولكنها في القديم قديمة وني المحدث محدثة , 
تعقل ولا تومجد بذاماء 99 , 

ومما يتمم صورة الطلييعة قي الغنوص الصوي » هذا التصور حاص 
بالتطابق والتماثل بين الإنسان والطبيعة » وهو تمائل له ما يناظره في .حكمة 
الهرامسة العرفائية » وق الغنوص اليهودي الذي حفلت به كتب القيالة » 
بل إننا ند بواكيره فيما زحرت به الأساطير القديمة من رموز تصورت 
الإنسان على هيثة الكوؤن وامتثلت الكون على نحو إنساني . 

والحق أن هذا التناظر ليس له ما ييرره سوى ما في الإنسان من ميل 
موروث إل أن يتصور الأشياء بله الإله على حو حافل بالتشخيص 
والتجميم وإننا لنظفر عند ابن عربي ببذه البذور الكوزمولوجية ابي 
عماها من بعد عبد الكريم اليل في شكل نظرية نخاصة بالإنسان الكامل » 
وان شئنا تحديدا أدق قلنا إن اخوان الصفا ألموا في مذهبهم التلفيقي بهذا 
التماثل بين الإنسان والطبيعة . 

وي رسالة « الإسفار عن نتائج الأسفار» » ألمع ابن عربي إلى شيء من 
ذلك مستقصياً أواجه المناظرة بين الأرض وطبقاتها والعالم العلوي » وما 
فيه من سموات وكواكب سيارة وبين قوى الإنسان الحسمية وصفاته 
المعنوية وما زود به من آلات الإدراك الحسي » وذلك في قوله وفلما 
كملت الأرض البدنية وقدر فيها أقواتها وسحصل فيها قواها اللخاصة 
كالقوة اللحاذبة والحاضمة والماسكة والدافعة والنامية والمغذية » وفتقت 


. كتاب الازل شمن ممبوع رسائل ابن عربي » ابلزء الأول‎ )١( 


ملف 


طبقانها السبع من جلد ولحم وشحم وعرق وعصب وعضل وعظم » 

استوى السر الإلي الساري فيه التفخ الروحي إلى العالم العلوي من البدن .... 

قفتق فيه سبع سموات » سماء الفكر وسماء العقل وسماء الذكر وسماء 
اسلفظ وسماء الوهم ‏ وأوحى في كل سماء أمرها » وهو ما أودع .في 
السبى من إدراك المحسرسات ....... وخخلق في كل سماء كو كبا سابعاً 
في مقابلة الكواكب السيارة تسمى صفات وهي الحياة والسمع والبصر 
و القدرة والإرادة والعلم والكلام» © . 


وكثيراً ما كان ابن عربي يلح على هذا التطابق بين الإنسان الصغير 
و الإنسان الكبير » حبى إنه ليذكر ي رسالة من رسائله و أن اللطف لم 
يول سارياً يي الموجودات » من المعدن والحيوان والنبات » «حبى ووجد 
اللإنسان جامعاً لطائف الأكوان » فكان آآخر الموجودات بصورته وأوفا 
ععناه » فهو قطيها الذي عليه مدارها » ورمزها الذي إليه إشارتها » 
و مطلبها الذي اليه انتهاء غايتها» 9" , 


ومن الخدير بالذكر أن الغنوص الصوني أحال في تركيب الطبيعة 
على عناصر أسطورية وأخرى لا أسطورية » وخلص إل بنية تضايفت 
فيها هذه الخصائص المتقابلة » وي هذه البنية فلاحظ من نامحية :الو ضع 
اللاأسطوري الإهابة بشيء من علم الفلك في إطار التعرف على نظام 
الكواكب والنجوم والبروج والإلمام بقسط من الفلسفة الطبيعية اللخاصة 
باللإسطقسات » والوقوف على مبدً التطور في الخلق ٠‏ وتأكيسد 
قاميوس الحركة ومسا تقتضيه في عام الظواهر مسن صيرورة 


(5) كتاب الاسفار عن نتائج الأسفار » ضمن مجموع رسائل اين عربي » الخرء الثاني : 

92 ابن عربي » كتاب مرآة المعاني في ادراك العام الانساني » مسخطوط بدار الكتب (99) 
' تجأميع بووع/ جوم« ء وراجمع أيضاً/ عبد الكريم اليل » الانسان الكامل في معرفة 
الاواخر والأوائل » وانظر أيضاً » الباب الأول ءن هذه الرسالة و مستويات الرمز ». 


اهف 


وتغير » وتصور ما يسمى بمعدل الثبات الكمي في مادة الطبيعة » وتفهم 
المليومورفية اللخاصة بالهيولي والصورة » وادراك ما ني الطبيعة من انسجام 
وتدرج يبدأ مما نعته الصوفية يحقيقة الحقائق ويتنزل في فيض ونظام إلى 


أما من -حيث العناصر الأسطورية » فقد أهاب الصوفية في تصور 
الطبيعة بقسط وافر من التنجيم وعلم طبائع الهروف والأعداد في إطار 
الكشف عما اأفلاك من 01 على حيوات الأفراد والأمم وأحداث 
التاريخ » كما أنخدذوا في استقصاء أوجه المشاكلة بين الكون الأصغر 
والكون الأكبر ي سياق سباعي متناظر يضم السموات والأرضين 
بطبقامهما » ويضيف اليهما في تواز تام » ما زود به الإنسان من خمصائص 
مادية وقوى روححية . 


وفي هذه اللوحة التخطيطية الخاصة بالطبيعة » استعان الغنوص الصوني 
بروابط مشتقة من الأبونية والطايومورفية و بعض التصورات الإسلامية 
كالعرش والكرمي والسدرة » مميلا” في ذلك كله على رمزية ثيوصوفية . 


وليس أدل على هذه اللوحة الي جمعت الطبيعة فيها بين الأسطورة 
واللاأسطورة من تصور اليل الذي فصله في كتابه « الإنسان الكائل » 
إذ نقع في. تصوراته على مبدأ خلق العالم من العماء الذي يرادف لدى 
الصوفية الكنز المخفي وحقيقة الحقائق والدرة البيضاء الي نظر الحق إليها 
فذابت وتموجت » فخلق منها طباق السموات وطباق الأرضين والبحار 
السبعة المحيطة بالأرض . 


أما سماء الدنيا فكوكبها القمر وملكها اسماعيل » وفيها سكن 
آدم لأنه روح العالم الدنيوي » وهي مخلوقة من حقيقة الروح » وكوكبها 
مظهر الاسم « الحي ) وني السماء الثانية وملكها ١‏ نوحائيل) يقيم الملائكة 


الك 


الممدة لأهل الصنائع » وقد خلقت هذه السماء من الحقيقة الفكرية فهي 
بعثابة الفكر للإنسان » أما السماء الثالثة فملكها « صورائيل » وهى محل 
عالم المثال لأنها جبلت من حقيقة الذيال » وهكذا يني ابخيلي في تقصي 
التركيب الشنياعئ فيوازي .بين السماء الرابعة التى. كوكيها الشمس :وبين 
القلب الإنساني والمخلوقات العنصرية » ويجعل الوجود بأسره مرموز؟ 
في قرص الشمس التى هي نقطة الأسرار ودائرة الأنوار » وف هذا التصور 
الغنوصي للشمس نلاحظ كيف تغلغلت أسرار الديانة المصرية القديمة التي 
أشربت الشمس رهوزاً وفيرة. 


ويطابق اليل في تصوره الطبيعة على نحو انساني وي تصوره الإنسان 
عى نحو كوني بين السماء الخامسة والوهم وبين السادسة والهمة » وبين 
اسابعة ونور العقل الأول . وينتهى هذا التر كيب التصاعدي بالفلك 
الأطلسي الذي يستقر عليه الكرسي الأعلى » وأما عرض هذا الفلك قانه 
سدرة المنتهى موطن الملائكة الكروبيين » ويناظر هذا التركيب التصاعدي » 
تر كيب آخر تنازلي خاص بطيقات الأرض السيع » وفيه تماثئل الطبقة 
الأولى أرض النفوس » والطيقة الثانية أرض العبادات » والثالثة أرض 
الطبع » والرابعة أرض الشهوة » واللخامسة أرض الطغياث » والسادسة 
أرض الإحاد » والسابعة أرض الشاوة » وهي سطح جهم » خلقت من 
سفليات الطبيعة . 


ويؤذن تصوير اليل البحار السبعة باشارات ورموز صوفية وأخرى 
أسطورية نظفر بها في حديثه عن ماء الحياة » وهو البرزخ ومجمع العذب 
الفرات » والملح الأجاج » وهذا الماء هو الذي شرب منه الحضر فتأيد 
في الحياة ولهذا الرمز الأسطوري ما ياثله في أساطير الثقافات القديعة » 
بل انه يكاد يكون عاماً في تراث الإنسانية الشعبي . وما ينم أسطورية 
الطبيعة في هذا السياق » قول اليل 3 وي ماء الحياة » البهموث وهو 


545 


حوتث جعله الله حاملا” للدنيا وما فيزيا » ولا بسط الله الأرض » بجعلها 
00000 5 , 5 ( 
على قرني ثور يسمى البرهوت » والثور على ظهر الدوت . ٠١‏ 


وما يتمم تصور الطبيعة الغنوصية الصوفية » العلاقة بينها وبين 

الوهر الإلمي » وهي علافة آلت لدى الصوفية إلى ضرب من وححدة 
الوجود وليست فكرة الوحدة الوجودية هذه « وليدة التاريخ المتوسط أو 
الحديث وإنما تصعد إلى الفكر القديم شرقياً كان أو غربياً » فعرفت ها 
صور بي البراهمية والكونفوشية كما بدت لا مظاهر ني الأيونية » وأوضح 
ما تكون لدى الرواقيين والأفلوطينيين » وأساسها نزعات دينية واتجاهات 
صوفية لا تسلم إلا ما هو المي وروحي » م عمقتهما نظرات فلسفية و بوث 
عقلية تحاول أن توفق بين الواءحد والمتعدد وأن تربط اللانهائي بالنهائي 
والمطلق بالنسبي ») 0 


وتنحل ميتافيزيقا الوسحدة عند الصوفية إلى تر كيب الموجود على نحو 
ثنائي من -حيث التجلي » بيد أن هذه الثنائية المحيلة إلى المظهر » تر تفع 
بواسطة ابلدوهر الوأسهد » فلا تعين الموجود من سجية الإطلاق واللاتقيد » 
وتعينه من حيث التقيد والتلبس بالصور » وجهان حقيقة بسيطة وااحدة . 


( و-حقيقة الونجود المطلق قُ مهب الومحدة مع اطلاقه وكموماه 
واحاطته بكل الموجودات » أنه موجود بالذات ممتنع عدمه » فليس 


)١(‏ أنظر / اميل » الانسان الكامل » ابلزء الثاني » الباب الثاني و الستون في السبع السموات 
وما ذوقها والسبع الأرضين وما تمتها والسيع البحار وها فيها من العجائب والثرائب رمن 
يسكنها من انواع المخلوقات . 

)0 حي الدين عر بي / الكتاب التذكاري ؛ انظر مثالا الدكتور أبراهيم بمو مي مدكور (وحدة 
الوجود بين ابن عربي واسبنيوزا) ص 54/858" » وانظر أيضاً في الكتاب السابق 
مقال الدكتور محمد مصطفى حامي (كنوز في رموز ) 90م/ 1» 


ذف 


الموجود من الحقيقة في جميع مراتب الموجودات مع تكرها وتعددها إلا 
الوسجود المطلق » وما سواه من الماهيات » فهو له عيئنات وتليسات » 
والكيرة والتعدد ليسا إلا في الظهورات» © , 

وهكذا آلت كيرة المظاهر والتعينات إلى وحدة الظاهر فيهاء» وهو 
ما به تعينت الأشياء الي نظر إليها ني العرفانية الصوفية بوصفها عدم 
لا يعبي سلبآً خالصآ لكونها موجودة ؛ وإنما تنحل عدميتها إلى أنها 
امكان عارض فليس من لوازم ماهيتها الوجود ء لأنها مستندة في التعيين 
والظهور إلى الواجب الذي تتحد فيه الماحية والوجود . 

وها هنا نعاين الكثرة والوحدة في وضع تضايف ينكشئ معه الصوئي 
عيان ثيؤْفاني يشاهد بواسطة الو.حدة في الكيرة المنبئقة في الطبيعة » والكرة 
مجموعة في وحدة اللخوهر » فعالم الطبيعة على حد قول ابن عربي « صور 
في مرآة واحدة » بل صورة واحدة في مرايا مختلفة» 99 , 

والذي يمكن فهمه من مذهيهم أنهم م ينكروا المحسوس في تنوعه 
وكثرته وتخارجه » وإتما أنكروا أن يتعدد الوجود لآنه حقيقة واحدة ليس 
خارجها شيء » وهذا التعدد في واقعيته ولا يوجب تعدداً في ذات 
الوجود كما أن تعدد أفراد الإنسان » لا يوجب تعدا قِْ محقيقة 
الإنسان» 9" , 


)١(‏ جاء الدين عبد الصمد العاملٍ/ الوحدة الوجودية » مطبعة كر دستان العلمية 192 ه» 
ص "٠٠١4‏ . 

(؟) أبن عربي / فصوص الحكم » فص حكمة قدوسية في كلمة ادريسية » وراجع شرح 
الكاشاني لعبارة أبن عربي في قوله « ( ص 8م ) الصور المتضادة الكيفيات في مرآة الطبيعة 
الواحدة » كبا ان الطبيعة وسائر سعقائق العالى ؛» صور ٠ختلفة‏ التعينات في مرآة واسدة هي 
الوجود اق الواحد المطلق » ويعني هذا ظهور الوجود الواحد الحق ني مرايا الحقائق 
و الأعيان 8 

() الوحدة الوجودية » ص عم لزن 


رذن 


وليست وبحدة الوجود لدى الصوفية بمعزل عن مذهبهم في التجلي 
والظهور الي قِ أشكال الطبيعة المتنوعة » ونحيل هذه العلاقة بين الومحدة 
والتتجليي الإلمي في صور العالم » إلى .تصور نخاص بابلنوهر والصفات 
فالحوهر واحد وان تعددت صفاته » وهكذا الشأن في الحقيقة الوجودية 
من حيث إنها الديالكتيك الذي يجمع بين الوحدة والكيرة ة » والقدم 
والحدوث والعلو والمحايثة ( والتتزيه والتشبيه » وغير ذلك من المتقابلات 
التي تضم المطلق والمقيد واللامتعين والمتعين . 


ومما يوكد العلاقة بين الوسحدة الوجودية ومذهب التجلى في الغنوص 
الصوني » ما ذهب إليه ابن عربي من أن نسبة الحق لما ظهر من صور 
العللم نسبة إلروح المدبر. للصورة » ومعنى هذا أن العالم أو الطبيعة في 
مجموعها صورة واحدة روحها وحقيقتها الله » وقد استخلص ابن عرببي 
من هذه المقدمة أن المق محدود بكل حد » لا من -حيث الإطلاق ولكن 
من تحيث نجليه في صور العام المختلفة » » وهذه الصور لا تنضيبط ولا 
بخاط سباء ولا بعلم حدود كل صورة منها » ولذا يجهل محد الحق ولا 
بعلم إلا يعلم -حد كل صورة » ولما كان العلم بصور العالم ثحالا” من محيث 
إنها لا تتناهى » كان العلم بحد الحق من باب المحال 97 , 


وي ضوء ما سبق يمكن ان نتعرف على -حقيقة العلاقة بين الله والعالم 
أو الطبيعة في مذهب وسحدة الوجود كما نظفر به ي الغنوص الصوق . 
واللحق أن هذه العلاقة تنحل إلى ديالكتيكية تستقطب العينية والمغايرة 
والمحوبة والسوية ني سياق ما يسميه الصوفية »ستويات الحقيقة الوجودية 
من «حيث ظهورها للعيان قي وضع نسب واعتبازات واضافات . 

وإلى هذه العلاقة الديالكتيكية أشار ابن عربئ بما وصفه بالأمر 


)١(‏ انظر / الفصوص ء فص -حكمة سبوحية في كلبة نوحية » ص لاه 


20 


الإلهى من -حيث ما يبدو شالق ومخلوقآ » «فالأمر اللخالق المخلوق » 
والأمر المخلوق الحالق »ء كل ذلك من عين واحدة » بل هو العين 
الواحدة والعيون الكثيرة » )0 5 


ومن قول ابن عربي السابق » فيم الكاشاني أن ليس الطبيعة وما 
ظهر منها إلا العين الأحدية التى هى حقيقة الاق » وأن الهوية ظهرت 
بصورة الماذية » | ظهرت الماذية بصورة الهوية » فهو هذا وهذا هو 
طرداً وعكسا 00 . ْ . 


ولا نسمع هذه اللغة إلا ويتداعى إلى أذهاننا ما عبر عنه أريجين في 
الغنوص المسيحي بالطبيعة في مستويات أربعة تضم طبيعة قديمة خالقة » 
خالقة وما وصفه اسبنيوزا بالطبيعة الطابعة الى تعادل ابتوهر 808ة:ةوطلا85 
الذي قصد به علته ذاتة ( واجب الوجود ) وهو ما لا يفتقر في تصوره إلى 
تصور شيء آآخحر » والطبيعة المطيوعة البِي تعادل ما الجوهر من أنحوال 
وببدو أن تصور العلاقة بين الإله والطبيعة على صعيد تبادل دوري بين 
خالق ومحلوق وطابع ومطبوع وناقش ومنقوش. على -حد تعبير الحيلي .. 
من التصورات المشتركة بين بعض فلاسفة العصور الوسطى ممن تأثروا 
بنزعات دينية ولادوتية وبين الحكماء العرفانيين ذوي النزعات الغنوصية . 


وهكذا تؤل العلاقة بين الله والطبيعة إلى عينية وهوية وإلى مغايرة 
وسوية » أما العينية فلأن الله عين الأشياء وعين الطبيعة الكلية في محايثة 
ثامة » لكن هذه الهوية ينظر [ليها في الغنوص الصوق باعتبار نسبة وإضافة 
بكشف عنها أنه لا وجود للأشياء ولا الطبيعة إلا من محيث تل موجدها » 


(1) فصوص الحكم/ فص حكمة قدوسية في كلمة أدريسية » ص 8م 
(؟) المراجع السابق/ ص 2١‏ . 


م" 


فلا وسجود للأشياء ولا الطبيعة مستقل بذاته إذ المتعينات كلها مستندة في , 
تعينها إلى أحدية ابلذوهر الإهي الذي هر الوجود الخالص منعكسا في تجل 
وظهور تامين على الأشياء التي لا وسجود لها غير الوجود الإلي . 

وأما السوية والمغايرة فباعتبار مفارقة الله وبينونته وعلوه على الطبيعة 
وإطلاقه في لاتعين خالص » فالعالم في وضع تغاير ولا تغاير بالنسية لله , 
والعالم من حيث واحديته وكليته هو الله » أما من سحيث مظاهره المتتخارسجة 
وصوره المتكيرة فإنه العالى . 

والحق أن العرفانية الصوفية أميل إلى القول بالمحايثة في مذهب الووحدة 
الوجودية » يدل على ذلك قول ابن عربي « إنه عين الأشياء » والأشياء 
تحدودة وإن اختلفت حدودها »6....فهو الساري لي مسمى المخلوقات 
والمبدعات ؛ ولو لم يكن الأمر كذلك » لما صح الوجود » فهو عين 
الوجود » ... فالعالم صورته وهو روح العام مدير لهع © , 

وقوله « ....فقل في الكون ما شئت » إن شئت قلت هو الخلق » 
ون شت قلت هو الحق » وإن شفت قلت هو الحق والخلق ٠‏ وإن شعت 
قلت لا حق من كل ووجه ولا خلق من كل وءجه » وإن شئت قلت بالخخيرة 
في ذلك » 9" . 

وإذن فقد آلت العلاقة بين الله والملبيعة إلى تضايف متيادل يناظر 
في وحدة الوجود إحالة الكثرة إلى الوحدة » والوحدة إلى الكثرة » وهنا 
ما نلاحظه في الغنوص الصوفي وفي تراث المتفلسفة من أتباع الأفاوطينية 
المحدثة » أعني أن الوحدة لا تثول إلى حد واحد بل إلى -حدين متضايفين 
في حركة ديالكتيكية يزيدها الوجدان الصوثئي ختصوبة وامتلاءا إذ يعاين 


(1) فصوص الحكم/ فص حكمة أحدية في كلمة هودية » ص ١٠١‏ 
(5) المرسجع السابق/) صن ١517‏ 


كن 


لفاوق لد .هذا اميد الإلها قي الفلييسة والطبيعة فق" الاله ا ضيف 
لا يكون أحدها مائعاً عنده عن شهود الآخر, 29 , 


'وعل هذا النحو التبادلي تتضايف الكينونة والصيرورة والمتعالي 
والمحايث والمطلق والمتعين واللانمائى والنهائى والكلى والهزئى » بحيث 
ينكشف كل طرف من التقابلات في الآخر انكشافاً عاينه العرفاء من 
الصوفية وصاغوه ثي قالب من الشعر الغنائي اللحافل بالرموز الي تعلمنا 
كيف نقرأً شفرة الوجود ١‏ 


؛ - رمز الطبيعة يالشعر الصوئي 


إحتفى الشعر العربي منذ عصره الأول بالطبيعة أيما اسحتفاء » فتخنى 
بها الشعراء ووصفوا مظاهرها المتنوعة . وني هذا الشعر الوصفي نلاحظ 
سمتين جوهريتين » تحيل الأولى منهما إلى روبة الشاعر ابكاهلي الطبيعة 
في إطار بيئة صحراوية رعوية » وترينا الثانية امتزاج بعض الصور 
الشعر ية يمظاهر الحياة المترفة اأبي تسرب شيء منها إلى العرب عن_طريق 
الرحلات التجارية والاتصال عدنيات الأمم المجاورة . 


ومن -حيث السمة الأولى » حفل الشعر الخاهلي بوصف الطبيعة حيها 
والإدراكي والعاطفي للعربي القديم . ومعبى هذا أن الشعراء لم يتجاوزوا 
)١١(‏ عبد الغني النابلسي / القول المتين ني بيان تيد العارفين المسسى مية المسألة ط 1١644‏ / 
5 ؛» ص وه وانظر فيبا يتعلق باتجاهات المفكرين المسلمين من اتباع الأفلوطيتية 
المحدثة : د.,. عبد الرحمن بدوي / أفلوطين عند العرب ط ١5375‏ : 


مدنا 


العيني والمباشر المحسوس إلى تركيب رمزي يتصل بالمجرد من خلال التيار 
الخيالي المتمثل ني الطابع الحسبي للصور والأشكال . 


وفما يتعلق مظاهر الطبيعة الحامدة » وصف الشعراء الدمن البالية 
والطاول الدارسة الي تغير معالمها وتطمسها سوائي الرياح » والصحراء 
المترامية وقد تطابقت مع الأفق الممتد في تماس والتحام » واللحبال الرعن 
تتنوع ألوانما بين -جدد بيض وحمر وسود . 

أما الطبيعة الحية الزاخرة باطحركة فإننا نظفر بها في كف السحاب 
المثراكم تسوقه زواجر الريح بعد جفاف ومحل » فيخرج من نخلاله الودق 
وشابيب المطر » فإذا الأرض رابية مهتزة بالكاذ والنيات » كم تلم 
بالطبيعة الحية في وصفهم ماكانوا يحملون عليه من أجمال ونوق وأفراس» 
حرص الشعراء على وصتفها بضرب من الليل اللضعضوي » والحوام 
والزواحف والوعول ابكبلية والآرام وكلاب الصيد والبقر الوحثي وحمر 
الوحش والآساد والضيع والسباع وماكان ينشب بين الأليف المستأنس » 
والمترحش الضاري من صراع ومقاومة . 


وببذه المظاهر المتنوعة الي تشخص عوالم الإنسان والحيوان والنبات 
امتزجت صور أخرى ألم الشعراء الحاهليون بها من خلال اتصالهم بمدنيات 
الآمم المجاورة » وإننا لنتتعرف على هذا التأثر في صور تعكس شيئاً من 
نعومة اللخياة ورخاوتها » كالعطور الشذية والأشربة المعتقة والأنبذة المختلفة 
الآنواع والمرايا الصقيلة » والثياب الناعمة الشفيفة المنسوجة من الديباج 
والحربير » وأدوات الزيئة من عقود وأساور وأقراط مرصعة بللمعادن 
والأحجار الكرعة . 


وإلى مظاهر البداوة ومظاهر المدنية » أضاف الشعراء ‏ متأثرين 
بالملاحة التجارية » وصف السفن ابخارية والبحار المتموجة » يا ألموا 
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ببعض مظاهر الحياة الي كانت فاشية بين الرهيان المقيمين ني الأديرة 
والصوامع . 

والحق أن شعر الوصطم في تلكم الحقبة » ل يقغد إدراك العربي 
الطبيعة على نحو حسبي مباشر . وإننا لنتبين في العصرين الأمري والعباني 
ازدفار شعر الطبيعة الوصفي الذي حرص على وصف مظاهر الطبيعة ىا 
عرفها الجاهل » مضيفا إليها أشكالا” مستحدثة تسزبت من مدنيات الشعؤب 
المغزوة والبلاد المفتوحة ٠»‏ بيد أن سمة المحسوس المباشر بقيت على حالما 
الأول وإن امتزج بعض هذا الشعر الوصفي بشيء من العواطف والمشاعر 
الذاتية . 

ولقّد كان لما شاع في البيئة العربية إبإن العصر العباسي من رفاهة وترف 
وبذخ ظهرت آثاره في طرز المعمار والملابس » وفي الكلف بشراء العييد 
والجواري » والولع بالموسيقى والرقص والغناء أثر مباشر ‏ في الشعر الوصفي 
الذي احتفى بمظاهر الطبيعة الحية ومزجها :إن في شعر المغازبة أو في شعر 
المشارقة بمظاهر جامدة مشتقة من طبيعة مشعة براقة تتمثل, قي المعادن 
والأحجار الكريمة » وتأخرى نفاذة آسرة نظفر بها في فتيت 'المسك والمر 
وأعواد الند وما توسحتي به من إسخساسن مسكر © ولم تكن المرأة بمعزل عن 
سياق الطبييعة يِ الشعر العربى عامة » وي الشعر الصوي خاصة » وهذا” 
ما سوف نقف عليه من خلال ما سنسوق من تماذج . 

ففيم إذن اختلض شعر الطبيعة لدى 2 فية عن الشعر التقليبي 
الموروث ؟ لقد أهاب المتصوفة ىا فعلوا بشعر الغزل الذي تحول 0 
إلى مكافىء رمزي لأسرار غنوصية تدور على الحكمة المقدسة والتعجلي 
الإهي ف الصور ظ والتضايف بين الفعل والانفعال 3 بنسق رمزي أشرب 
الكون تصورا الواحدية الوجود'ء سواء في شكلها الميتافيزيقي المجرد » 
أو 5 مظهرها الوجداني المندفق بالصور والمجازات . 


خفن الرمز الشعري  ١8‏ 


ؤيئول هذا الذي ذكرناه » إلى فرق جوهري يحيل على. اختلاف 
أساسي بين تمطين » الأول عيبي سبي خالص في وضع لا تجاوزي : 
والثاني عيبي حسبي لكنه تر نسندئتالي ٠‏ يتعالى بواسطة الكيف الحسي 
الخيالي » إلى تركيب شهود عياني لسريان الألوهية في الطبيعة البي ولت 
من خلال الموقف الروحي والتشكل الغنوصي النجربة الصوفية في إهابتها 
بالعلو المحايث » إلى شفرة أو شفرات يقرأ الصو فيها .بضرب من 
الكشف » لغة ذات حدين إحاليين » أحدم] حمبي فزيائي 0 
الي » والحق أن رمز الطبيعة لم يكتمل إلا في دور متأخخر » وهو من هذه 
الوجية لا يكافىء تاريخيا البناء الرمزي الخاص بالأنى » إذ كان لا بد من 
أجل أن يتشكل هذا الرمز ويتخلق » من إرهاصات وبواكير » اكتملت 
من بعد واستقرت واتضحت معاللمها قُ مذهب الوسحدة » سواء كالت 
وحدة وجود أو وحدة شهود . 


ومن مظاهر التعبير راز عن وحدة الوجود » التعبير .من 
وحدة الفاعل » وف هذا السياق نظفر بأبيات لابن الفارض » ضرب فيها 
الثل:خيال الظلل ومقامات الخريري » ففي -خيال الظل يظن من لا معرفة 
عنده أن محركة الأشكال والتصاوير إنما هي من أنفسها » وأما العرفانيون. 
فيعلمون أن وراء الستائر من يدفع هذه الأشكال ء فهي إتما تتحرك بفعل. 
وانول د حركات عختلفة»ويذكرنا هذا امثل بما ساقه أفلاطون في « ابلدمهورية » 
متعلقاً بصورة الكهف . وني مقامات الحريري نرى السروبجي يتلون بصور 
مختلفة وأشكال متبايئة » وهو من ورائها واحد محيط إحاطة النفس, بقواها 
وفنفاتها + 


ويسوق ابن الفارض هذه الأمثال على -حد الرمز إلى أن الأشياء المتعينة 
ليو وجود لما من ذاما . وإتما وجودها قائم بالوااحد 2( وي ذلك يقول. 


1 


تأمّل' مقامات السّروجي واعتبن 
وتدر التياس النفس بالحس” باطناً 
وطيف خيال_الظثّل” مهدي إليك في 
تر كي صورة الأشياء تيل عليك من 


يتلوينه محمد قتبول". مستشورني. 
عظهره في كل شكل 0 
كرى الهو ما عنثه السنائر شفتت 

ورا جات لين 7 نواعة 


وتعد ونحدة النقس عند الل الفارض وعند غيره من الصوفية ياد 
رمزيآً لوحدة الوجود » فالنفس أو الأنا واحدة من حيث تعينها الذاتي ) 
إلا 9 تضم صفات وقوى وأفعالا” وشئوناً كثيرة » وهذه الكيرة موجودة 
في النفس الواحدة » والنفس الواحدة سارية فيها ومحيطة بكل ما يصدر 
عنها » وكا التبست النفس الوامحدة بصور الحس المتنوعة » التبس الوجود 
الواحد بالأشياء فظهر في كل عين . 

ومن مظاهر التباس النفس بصور المحسوسات وهي واحدة في عينها » 
أن الإنسان لا يرى إلا نفسه في المرآة عند انعكاس الأشعة المنبعثة من بصره 
المحيط بالمرآة » ولا يسمع إلا صداه إذا ما أصغى لرجع صوته » وليس 
غير نفس الإنسان من يبدي إليه علوم الأحداث الماضية والمقبلة فها يرى 

من أحلام » ولو تجرد الإنسان في اليقظة من شواغل لسن لراى نينا 
الواحدة متجلية في صفاته الكثيرة » ولشاهد هذه الصفات المتخارجة في 
النفس الواحدة » وي هذا المعبى قال ابن خياد من التائية : 
وشاهد إذا استجلبت نفسلئماترى 2 بغيرٍ مرا في المرايا الصقيلة 
أغيرك فيها لام أم” أنتة ناظر ‏ إليك بها عند اتعكاسٍ الأشعة 
وأصغْ لرتجع الصوت عند انقطاعه ‏ إليك بأكناف القتصور المشيدة. 
أهل كل من ناجاك ثم" سوالك أم” ‏ سمعّت نخطاباً عن صداك. المصوّت 
وقل' لي من' ألقى إليك علوم وقد ركدت منك الحواس بغفوة 
فأصبحت ذا علم بأخبار من منبى . 


وأسرار من يأتي مدلا غير 


لكا 


وما هي إلا النفس عند اشتغاها 2 بعالمها عن مَظْهرٍ البشريتة. 
تجلت لما بالغيب ني شككل عام هداها إلى فهم المعاني الغربية. 
ولو 'أنها قبل المنسام الفا مثلي بعين صحيحلة 

وكا رمز الصوفية بوحدة النفس لوحدة الوجود » رمزوا إلى هذه 
الوخدة بالفاعل الواحد الذي احتجب بالأسباب فإذا أزال ذلك الواحد 
السّر كالمشغيذ » لم ير غيره فاعلا” » ولم يبق شك ني أن الأفعال الظاهرة 
أفعاله وعندئد يبتدي العارف إلى وحدة الفعل الإلمي في إحاطته وجمعه بين 
المتقابللات 5 لكا 

ولقد صور اين الفارض وسحدة الوجود ووسحدة الفاعل متجلية ىق 
مظاهر الوجود المتضمادة وأشكاله المتقابلة ل ن طير وثياق وسفن وأسنالك 
وضواز كا صور هذه المتقابلات في التحامها وتصارعيا طلبآ للبقاء ونحقيقاً 
مبدأ إرادة القؤة وإرادة الحياة » فقال ني التائية الكبرئ : 
ترى الطيرفي الأغصان بطر ب سجعها بتخر يد ألحاتر لديك شجبة 
وتعلجتب من أصواتما بلغامهسا 2 وقهد وا اليل امير 
وفالير تسْري الغيس” تخترق الفلا وثيالبحر تجريالفلك في وسط بلءّة 
وتنظر للجيشين في البر ملرة 20 وفيالبحر أخرى يموع كثيرة 
فمن 'ضارب بالبيض فتكاً وطاعن 2 بسمر القئا العتسّالة السممهريّة 
ترى' ذا مغيراً 'باذلا” نفسه وذا يولي كسير؟ تحت ذل" اطزعبية 
وتطرّح في التهثر الشتباك” فشخرج السماكة يد" الصيئّاد منها بسرعة 
ويحتال بالأشراك ناصبها على وقوع خماص الطير فيها نحبة 


)1١(‏ انظر / الوجوء الغر في معائي نظم الدر »ج ١‏ ص 8.1 كم 


دليف 


ويكسر سفن" اليم ضاري دوابّه 2 وتظفر آساد الشرى بالفريسة 
ويصطاد” بعض الطير بعضآمنالفضا 2 ويقنص” يعض الوحش بعضاً بقفرة 
وني الزمن الفرد اعتير تلق كل م١‏ بدا لك في مد مستطيلسبة, 
وكل” الذي شاهداته" فعل”.واحدر م لكن” 527 الأكئة. 
إذا ماأزال م 7 يبق” بالأشكال إشكال” ريسّة 


ا 


وحققت عند الكشف أن" بنوره اهتديئت إلى أفعاله بالد جئة 


ولا يمخفى أن ابن الفارض أحال بي هذه الأبيات إلى ما استقرت عليه 
العزفانية الصوفية من تضايف بين الوحدة والكثرة بحيث يشهد كل حد ني 
الاآخر » وإلى ما اعتقدته من أن الطبيعة في تكثر مظاهرها وتقابل أعيانمها 
وصيرورتا وحركتها » ليست إلا إنكشافاً للألوهية المحايثة الياطنة فيها 
ومى اعتبر الصو العاورف هذه المظاهر المتقابلة في الزمن الفرد » جلت 
له الوحدة الوجودية ماثلة في ؤحدة الفاعل . 


وينعت الصوفية هذا الزمن الفرد بالآن الذي لا يخجزا ولا ييقسم ولد 
عد الآن في الغنوص الصوثي -جوهر الزمان وأصله العاري عن الخركة . ١‏ 

والمسألة عنذ ابن الفارض مسألة حجاب مى ارتفع » نجل الله بوحدة 
فعله المستور بالأسباب » على أن هذا التجلي والاهتداء « يتوحيد الأفعال 
في ظلمة الأستار » لا يكون إلا بنور وجه الفعل الإنمي التكشف أولا» 9 . 


ويعل تعبير ابن الفارض عن الوحدة في مظهريها الوجودي والشهودي 


69 راجع فيما يتعلق بتصور والآن, الكمشخائل 6 جامع الأصول » ط الآستانة م/ا ١١‏ هء» 
ابن عربي : فصوص الحكم ود ؛ عبد الرحمن بدوي/ الزمان الوجودي . وأنظر أيضاً 
'' الآراء الخاصة باتباع الأفلوطيئية المحدثة مثل دمسقيوس وأبرقلس وغيرهما 
0( الكاشاني / الوجوه الغر ؛ ج لاص ٠١#‏ ش 


رلف 


بلساث ما ينعته الصوفية بالجمع ٠٠‏ صورة للذهب الصوفية العرفاني قُ 
الوحدة فهو يرئ فعله وصفته .الذات الواءحددة وصفتها » وأما تعينات 
الطبيعة فهي في وضع سويةٍ وهوية بالنسبة للجوهر الإلي ٠‏ فهي لست 
من جحييث التقيد .والكيرة إلا أغياراً لا يمتد إليها. ؛ بشن العبوق في بداية 
معرفته » حتى إذا شارف الأفق اللي هر عل اكليف » عادث الأشياء 
والأعيان 5 وضع هوية » فلا ند ولا شريلك إذْ ليس م إلا حقيقة 
وجودية واحدة . 


وعن هذا التركيب العرفاني عبر ابن الفارض مميلا” على صور الطبيعة 
المتنوعة في سياق رمزي » وذلك في قوله من تائيته الكبرى 
فان ناح في الأايك از ار وغرّدات جواباً له الأطيار ني كل”. دوحة 
وأطرب بالمزمار مصلحه ,على مناسبة الأؤتار من يد قئتة 
وغتّتْ من الأشعار مارّق” فارتقت 2 لسدارتما الأأسرارٌ في كل” شد'وة 
تزّمت في آثار ه صني مُترّما عن الششرك ' بالأغيار -جتمعي وألفتي 
وكا عبر ابن الفارض عن وحدة الوجود من خلال تعبيره عن وسحدة 
الفاعل 3 فصل أنواع المعانفي والتجليات لتعبييز ه عن ومحدة المشهود » ولقد 
عاين الشاعر محبوبه الحق في الطبيعة ؛ وشاهده متجلياً في تعيناتها. ومظاهرها 
وبهذه الومحدة الشهودية تغى قٍِ قصيدته البي مطلعها : 
ما بين متعتترلك الأحداق والمهتج ١‏ أنا القتيل” بلا إثمر ولا حرج 


0022200 - 


)0 راجم لتعرف على المقصود باشمع / السبراج في كتاب المع » والقشيري في رسالته » 
' والكاشائي في الوجوه الغر وهو الشرحج الذي قيده على هامش ديوان ابن الفارض » وابن 
عربي في رسالته الموسومة بالمصطلح الصوني والذي يمكن فهمه ب المصطلح أنه أشارة 

الى حق يلا لق مملاف جمع الميع الذي هو استهلاك كلي ني ال .'- 


14 


وفيها يقول : 
تراه إن غاب عني كل جارحة فيكل معنى لطيف رائقر' بهج 
في نغمة العود والثتّاي الرخيم إذا تألَقا بين ألحان من فرج 
وفيمسارح غزلان الخمائل في برد الأصائل و الاصباح في في للج 
وي مساقط أنداء الغمام علىن بساط ذئ ٍِ م الأزهار متسر 
وني مساحب أذيال اسيم .إذا أهمْدى 7" سحيرا أل الأو 93 
وني التثامي تغر الكأس ‏ مرتشفاً ١‏ ريق المدامة في مستدره فوع 


ولا يخفى أن في الأبيات رمزاً على ونحدة شهود المحبوب في -حضرة 
وسجوده المتعين بكل ما يتتجى به من الصور الحسية والمعنوية ي :الم الطبيعة » 
وكلها صور مفعمة بابلحمال والحس الأستطيقي المرهف الذي الكشفت 
بواسطته الطبيعة لعيان الشاعر بوصفها شفرة للألوهية المحايثة . 


ولقد شهد الشاعر الله في الألحان العذبة المشجية » وثي الظياء الراتعة 
بين الغياض والأدغال » وق البسط المنسوجة من النور والأزاهير وقد 
بللتها أنداء الغمام » وفي النسهم يبدي إلى الأرواح إذ يبب في هدأة السحر 
نفحاً من الطيب والنفس الر.حماني . وكل هذه التجليات إتما هي على سحد 
قول النابابي « من بجملة التعينات ابي عينها الموجود للق فظهرت به 
وظهر بها من .حيث أسماوه الحسهى وصفاته الغليا» () 

وتعتبر هذه الأبيات من أرق ما كتب ابن الفارض » إذ لم يعن فيها 
بالتوشية البديعية » ولم يدرها على لغة تجريدية جافة » وإنما ساقها مششربة 
بالرمز » جياشة بالصور في لغة موسومة بطابع الوحدة الصوفية في الوجود 
وف الشهود . ٠‏ 


>" 


ومن الرموز المنتمية إلى عالم الطبيعة الحية » تلك الي استو حاها الشعر 
الصوي من اللير . وخاصة اللحمائم ابي تشدو ومهدل وتسجع فتشجي 
قلوب العرفاء وتحرك فيهم تحنائاً إلى الكينونة الي اعتبرت غندهم وطن 
الأوطان » وتثير فيهم شوقاً لا متناهياً إلى ما يمكن أن يوصف بأنه عود 
إلى اليدع . 


والحق أن لرمزية الطير أصولا” بعيدة في الأساطير والمعتقدات القديعمة 
الي قدست بعض: الطير والحيوان والزوسداف والحشرات » وهو تقديس 
نظفر به في الطوطم الحيواني الذي ضربت حوله الأديان القديمة سياجاً من 
الحظر » وارتفعت به إلى مرتية العبادة . وترجع عبادة الميوان والطير 
إلى الاعتقاد في أنها « شديدة الشبه بالإنسان » وآلت هذه العقيدة القائمة 
على التناظر إلى ضرب من التناسخية.» فروح الإنسان تنتقل في حياته وبعد 
موته إلى جسم حيوان »كي أن روح الحيوان تمر في أجسام إنسانية ومن 
الحيوان والطير المقدس في تراث الثقافة القديمة » الأسد في أفريقيا والنمر 
في الهند والصقر والدب ني أمريكا الشمالية .» والثور في اليونان ومصر 
والقنغر في أستراليا » أما الطيور قي الأديان القديمة » فمن أبرزها الإوزة 
والحهامة » ومن أشهر. الزواحف- الثعبان الذي ارتبطت عودته برموز 
وفيرة » سواء تخيلعلق نحو حسي » أو على هيثة تنين مجنح 29 . 

ولقد رمز في الثقافة المصرية القدرمة إلى الروح الي لا تفنى » با 
عرف عندهم بالبا 58 »وكانوا يصوروما في نقوشهم على هيئة طائر 
رأسه رأس إثسان ٠»‏ وعحله القلب أو البطن » وكانوا يعتقدون أن هذا 
الطائر يفر. مع آنخر نفس يلفظه الإنسان ء إلا أنه يتعشو يتعشق الاسم الذي كان 
يسكنه ثما' تجعله يئؤب إليه بعد الموت © , 


(0 انظر .19 .8 كلكلا بنزولط ,رعدوزوذافط 5'مدال1ة ,كعملة .8 مطمل 
(0) انظر .46 ,5 راطا 


كف 


أما نقوش ما بين النهرين فإنها تظهرنا على صور رمزية أذت أشكال 
الخيول والثيران المجنحة والعمالقة من الطير » ولد كان الأشوريون 
يفسرون مظلاهر الطبيعة من نعلال الإهابة برموز الحيوان والطير » وقي 
هذا السياق تحدئنا أساطير هم عن الثور السماوي المجنح الذي كان يدمر 
المحاصيل بأنفاسه الساخنة » فلم يكن لينقذ الأرض منه إلا الطائر العملاق 
لناون0 1 عندما كان يخطى السماء بالسجب الداجية تنساب من نحت 
جناحه » فتنذر بالمطر والمحصول الوفير © . | 

ولقد اشرب الثعبان من بين -جميع الزواحف رمزاً خخصياً يدل على 
أول كائن في سياق الخلق وهذا مانقع عليه في أساطير مصر القديمة » 
أما في ملحمة -جلجامش الأسطورية فها بين النهرين » فقد ارتيط الثعبان 
برمز يشير إلى الخلود » إذ قد أفضى أوتنابشم 7اتأطةامومانا إلى صديقه 
جلجامش بسر العشب السحري الذي لا يموت من يأكل منه » وعندما 
اصطحب بجاءجامش أورشانابي 5803لا الملاح ء بدا له المكان 
المعشب » فأخذ من فباته السحري ضغتاً » ولا شارفا الخليج الفارسي » 
أغذا السير على الأقدام » وبدا بخلجامش إذ شعر بالكلال أن يسيح في 
نخيرة باردة الماء وكان قد ترك حزمة النبات على الشاطىء » وإذ قد فعل 
ذلك » تسلل من الأحراش ثعبان فسرق النبات وأكله » ومن ثم كان 
الدثور والفناء نصيب الإنسان » بِيها استأثر الثعيان بواسطة قدرته على 
تغيير الخلد كلما هرم وشاخ » بسر الأبدية والخلود © . 

وني العرفانية ال هرمسية رمز بالحية الي تعض على ذنيها » إلى الدائرة 
الى كانت من أكثر الأشكال تقديسا لدى الحرامسة » لما تضمه من 
تصورات خاصة بدورة الزمان وبعود الأشياء إلى حالتها الأولية . 


() انظر/ ".15 ,© ,لإلاجموهاتطط ورماع8 
(0) انظر / .227 .2 الإطممقووائلطط ممعم 


ينها 


وقد -حفلت عقيدة العرب الوثنية في العصر الحاهلى بوفرة من رموز 
الطير الي تلاحظيا فيا عرف عندهم بالزجر والعافة ؛ وبالسوانح 
والبوارح الي ارتبطت لديهم بالتفال والطيرة » كما نلاحظها في صورة 
الطائر الذي يزقو على قبر القتيل -حضاً لذويه على الثأر والإنتقام . 

أما العرفانية الصوفية فقد ا.حتفت من الحروان بالبقرة الى أشربت 
رمز النفس المستعدة للرياضة 8ه181381م"0 وأملا مه ومرم هدمة/١‏ » ومن 
عالم الطير رمزت بالعنقاء ‏ وهي كما نعلم طائر شخراني ‏ إلى الحباء الذني 
فتيح الله فيه أأجسام العالم » وبالحمامة الورقاء التي كثيراً ما توصف بالطوق » 
إلى النفس الكلية والروح المنفوخ في الصور المسواة » وبالغراب من حيث 
بعده وسواده » إلى ابلسم الكلي الذي هو ي غاية البعد عن عالم القدس » 
وبالعقاب إلى القلم: الذي يناظر في لغة الفلسفة الأفاوطيئية العقل الأول ٠‏ 

ولعلنا نلاحظ أن الصوفية صكوا هذه الرموز وشكلوها بحيث 1ل 
المرموز به في عينيته وءحسيته المباشرة إلى دلالات: مجردة أحياناً كابسم 
الكلي. والعقل الأول » كا نلاحظ أن قسطاً من هذه الرموز عدل .به 
العرفانيون عن أصوله الأولى إلى تصورات تساوق البناء الغنوصي + بِينًا 
احتففل بعضها بمصادر استمداده البعيدة » ومن بينها الرموز. المتعلقة 
بالحمائم الورق تسجع وتبتف في الرياض الأنف وفوق الأغصان الائسة . 

ومن أشعار الصموفية الي تدور على هذا الرمز المشتق من الطبيعة 
الحية » قول ابن عربي ني ترسجمان الأشواق : 
ألا يا حمامات الأراكة والبتّان ‏ ترفقن لاتتضعفين” :بالشجو أشجاني 
ترفقان لانتظهرن بالتوح والبكا خنفي' صباباتي : ومكنون ' أخزاني 


)١(‏ راجع فيما يتعلق برموز اليوان والطير في الغنوص الصوثي » ابن عربي : اصطلام 
الصونية ضمن مجموع رسائله ط حيدرآباد ج ؟» وعبد الززاق الكاشاني / اصطلاسات 
الصونية »ع مخطوط رمكتبة الأزهر ركم 84.5 ' 
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أطارحها عند الأصيل وبالفحى< محية مشئتاق وأنّة هيمان 
ومن' طرف البلوى إلي” بأفتان 


وقوله مازجاً رمز الحمامة المطوقة برموز الحب والغزل العذري 
والارنحال عن الديار : 


ناحثت مطوقة” فحن” حزين” 


وجاءت من الشّوق المبرحوالحوى 


و د 


وشجاه ترجيع لها وحنين 


جرت الدموع” من العيون 1 
طارحتتها كلا" بفقد وحيداها 
طارحتها والشجوٌ يمشي بيننا 
بي لاعج من سحب رملة” عالج 
من كل فاتكة اللحاظ مريضة 
ما لت جرع دمعي من غلتي 
حى إذا صاح الغراب يبينهم 
وصلوا السرى قطعوا البرى فلعيسهم 
عانيت أسبانبة المنية عندما 
إن الفراق” مع الغرام: لقاتلي 
مالي عذول” في هواها إنها 


لحنينها فكأنين” عبيون" 
والذكل من فقد الوحيد يكون” 
ما إن تين وإتني لأبين . 
ليد ال جا و بر 
أجفانها لظبى اللحاظ جفون” 
أخفي الحموى عن عاذلي وأصون” 
فضح الفراق” صبابة” محرون” 
تحت المحامل رئة” وأنين 
أرخوا أزمتها وشد" وضين 
صعب الغرام مع اللقاء يهون” 
معشوقة” حسناء” حي تكون” 


وقول عبد الكريم الحيلي من العينية : 


وجاوب قتّمري على الأأيك 'ساجع. 
ومنكم فاني لا من الطير سامع 

وما بلحق برهمز الطير » هذا الموشح لغيد الغغي النايلسي 4 وقد 
استهله بالحمامة الساجعة التي أدار بينها وبين العارف حوارا م الشاعر 


إذا غردت ول'ق” على غصن بالةر 
فأذ ني ل تسمع سوى نغمة الهموى 


44 


فيه برموز التجلي والمحية والفناء » وفيه يقول : 


غنَت سويجعة" الهوى فوق الروابي 
وسألتها عن أصل بعدي و اقترابي 
إن الفنا هو الفى كشف النقاب 
من رام يشر من صفا هذا الشراب 
بالمذع بين ربا المنازلك فالمصلى 
وجمال” نجه تحبيبنا فينا نجل 
يهنيك يا من في محاسنه تسملى 
حى انقضئ ما بيننا وقت العتاب 
هذا المقام” مقام” ربات الخدور 
فارفع قليلا” عنك "أطراف الستور 
وأكشف عن الغيب امقدس.حجب نور 
وتحقق المطلوبة بالأمر المهساب 


فأهاج الذكرٌ ما بي 
قالت الحق” جوابي 


وبما شام تحللى 
وعن ' الغيكر تخلى 
وحمضى يلوم الحساب 
حضرات كالسيد ون 


ولابن سينا ٠/اه 98٠‏ م/ 474 ه ‏ لا"١٠1‏ م2 قصيدة عينية 
ذائعة اتَخْذ فيها من الحمامة الورقاء رمزأ على هبوط الروح من عالمها 
السماوي وتقيدها بالهياكل الإنسانية الفانية » وفيها يقول : 


هبطت إليك من المحل” الأرفمر 
محجوية” عن كل" مقلة سارف 
وصلت على كره إليك 00 
أنفت وما أنست” فلما واصلت 


تبكي إذا ذكرت ديار بالحمى 


| وتمتع 
وهي الي سفرت وم تتبرقع 
كرهت فراقك” وهي ذات تفجع 
ألفّت ماوّرة” العراب البلقع ‏ 


ل#لكالءث 1 
ورقاء ذات تعزز 


ومنازلا... بفراقها الم تقلتم. 


مدامع تمي ولما تقل 


لوا 


ونال" شاجعة” على الدامن الي 
إذ عاقها الشرك” الكثيف وصدها 
حتى إذا قرب المسيرٌ إلى الحمى 


سق وقد كشف الغطاء فأبصرت 


وغدت تغرد فوق” ذروة شاهق 
7 


درست بتكرار الرياح الأربع_ 
قفص" عن الأوْج الفسيح الأرفع 
ودنا الرحيل” إلى الفضاء الأوسع 
ما ليس يدرك بالعيوك ا مجع 
والعلم” يرفع كل" من لم يراقع . 


فلأي شيء أهبطت" من شاهق سام إلى قعّر الحضيض الأوضع 
إن كان أهيطها الإله الحكمسة>< طويت عن الفطن اللبيب الأروع 
فهبوطها إن كان ضربة” لازب- لتكون” سامعة” با لم .تسمع 
فكأنبا برق تألقى بالحمى ثم انطوى فكأنه لم يليم 


ولا يخفى أن بين هذه النماذج الشعرية المتتوعة وبين وسائل الطير' 
الى ظفرنا بها لدى بعض الصوفية كالغزالي والحكماء الإشراقيين من 
أتباع الأفلوطينية المحدثة المشوبة بترعة أرسطية واضحة كاين سيناء 
علاقة شبه ومشاكلة لا تنكر . 


والثق أن الشعراء المشارقة كلفوا في شعر الطبيعة بوصف الحمائم 
وكان شعراء الأندلس أكير منهم ولعآً وأشد شغفاً بهذا اللون الوصفي 
الذي تفننوا فيه بتنويع الأساليب » وأضافوا إليه وصف ما تميزت به 
طبيعة المغرب العربي من كثرة المراعي المعشية و الحدائق الفيحاء والأنبار 
ابخارية والرياض وما تحويه من شجر ظليل و ثمار مختلفة الألوان و الطعوم . 
وبما يدل على أن الحمائم الساجعة كانت مما تداوله الشعراء في وصفهم » 
إذ ربطوا بينها وبين ما يلم بالعشاق المدنفين من نحئين واسيرجاع لعهود 
القربث والوصلة » كتاب فقيه قرطبة » أبي محمد علي بن حزم المتوف 
سنة 5ه4 ه- 80 ديسمير 1١8"‏ م الموسوم « بطوق الحمامة في الألفة 
والألاف » » وهو كتاب ألم فيه صاحبه: تماهية الب وأصوله وأنواع 


ام 


المحبين وطبقاهم . ولعل في اختيار ابن حزم هذا العنوان » ما يظهرنا على 
ولغ الشعراء بالحمامة المطوقة الي وصفت في الشعر العربي بالسجع 
والغناء تارة » وبالنوح والبكاء أخرى . 

ففيم إذن اختلف الشعر الصوي في تناول هذه الصو رة من عام 
الطبيعة الحية عن سائر الشعر العربي ؟ تحيلنا الإجابة عن هذا التساول إلى 
أن الصوفية كانوا يبيبون في أشعارهم بأنماط تعبيرية ثابتة وأساليب 
موروثة وصور تقليدية شائعة متداولة » إلا أنهم في المامهم بالثابت 
ا موروث والمتداول الشائع » كانوا يشربون طابع الرمز والتلويح عل مول 
ما يتطليه الموقف والسياق الغنوصي للتجربة الصوفية من مقتضيات . 

وهذا ‏ أعهي رمزية البناء الشعري للصورة التقليدية ‏ ما بميز القصائد 
ذات الطابع الصوني عن غيرها . 

وثي سياق التر كيب الرمزي للصورة العينية المحسوسة » نلااحظ أن 
الخحمامة رمز على وارد من واردات التقديس ٠‏ وقد تكون رمزاً على 
على الروح ؛ فاذا ما بكت كاف بكاوّها من قبيل الرمز الغنوصي » بكاء 
الأرواح الحزئية لحنين الروح الكلي اليهسا ء لأنه أبوها » فانها وإن حنت 
اليه بالتولد » فان حنئين الأبوة أعظم » وقد انميت عرفانية الصوفية 
بالطوق الذي يلف رقبة الورقاء ) إلى دلالة رمزية على ما أذ على 
الأرواح' ني الأزل الأو ل من الميثاق الذي ينعتونه بعالم الذر'» وهو نشأة 
كانت الخحلائق فيها موجودة بالصلاحية والقوة ني العلم الإلمي » وأما 
لميثاق المرموز اليه بالطوق فانه تأسيس الشهادة على الربوبية © . 

ويرتبط رمز الحمامة في تشكيله الغنوصي بحجذور بعيدة وأصول 
تاريخية سابقة تجدها في إعان المصريين القدماء بالروح التي لاتفنى - 88 - 


. انر أبن عربي ؛ ذشائر الأعلاق شرح. ترجمان الأشواق‎ )١( 


حكن 


وقد كانوا كما سلف القول » يصورونها على: هيئة طائر ذي رأس 
إنساني » يحلق بعيداً عن الخحسم بعد الموت ٠»‏ ولكنه يتعشقه محيث يعود 
اليه كرة أخرى » وليس ببعيد أن يكون هذا الرءز قد انتقل من الثقافة 
المصرية القديمة إلى أفلاطون الذي كان يبيب في فلسفته بكثير من الرموز 
الأسطورية » ثم تسرب من بعده إلى الأفلوطينية المحدثة ومنها إلى الغنوص 
الصوني الذي صاغ هذا الرمز الخبي بالدلالات ني قوالب فنية من النثر الذي 
أخذ شكل الرسائل ومن الشعر الغنائي الرقيق . 


وسواء أكانت الحمامة المطوقة تشدو وتغني أم تنوح وتبكي » قانبا 
قد آلت على أي الأحوال ني الشعر الصو إلى رمز سجى على .تذكر 
الروح عالها الثالي الأول الذي كانت ترتع فيه خالصة من شوائب 
المادة وعلائق الأنجسام الكثيفة الي تعوقها بعد إذ تلبست بها » عن 
الارتقاء إلى حظيرة القدس والعروج إلى -حضرة الروح الكلي » حنينآً منها 
إلى أصلها وجوهرها كما يحن الولد إلى أبيه » والغريب الظاعن إلى 
وطنه. ويعبي هذا أن الرمز من -حيث ما بدي اليه الصورة اللسية » 
مشوب بطابع النوسة بلحيا 5005181918 والحنين إلى الوطن كما تصوره 
العر فانية الصوفية » بمعتى الشوق العارم إلى البدء والأصل . 


وهذه الدلالة الرمزية نفسها» نظفر بها ني الرسائل ذات الطابع 
الفلسفى » أو العرفاني » وكل ما هنالك من فرق ٠»‏ أن الكيف الحسي 
الصورة قد أحال ني الشعر على الحمامة المطوقة » بينما أحال في النثر على 
الطير في شكل أبابيل وأسراب » ترمز إلى الأرواح ابكزئية في سلوكها 
وسفرها إلى الوطن الأول » وقد أعذت تقطع البحار والأودية وابكبال 
الشاهقة البى -حوا الصوفية إلى رمز على ما يصادف السالكين في سفرهم 
الروحى م حطوظ وأهواء ومعخاطر وعقيات . 

وربما كان فريد الدين العطار من أبرز الصوفية الثبين ألموا يهذا 


م 


الرمز ي صياغة شعرية حافلة يخيال واسع وصور «بتكرة متنوعة » بل إنه 
بلغ بهذا الرمز في منظومته «منطق الطير» أقصى ما يمكن أن يبلغه من 
نضج واكتمال . 


وتظهرنا دراسة الشعر الصوثي المقارنة على أن شعراء الفرس من 
ذوي التزعات العرفانية » ولعوا أشد الولع بهذا الرمز » وتفننوا في تنويع 
الأساليب والأخيلة والصور الب تعبر عنه في تركيب مرموز يدور كما 
دار ني الشعر العربي المنصيغ بالتزعة الصوفية على استبطان للهالة الحنين 
إلى الوطن .. 
ولدينا في هذا السياق قصيدتان من قصائد كثيرة ء تمثل التيار 
الرمزي العرفاني لدى شعراء الصوفية من الفرس ٠»‏ أما الأولى فامها لناصص 
خسرو 94"اب 481 ه/ 1٠١‏ 88١1م‏ الذي -جمع بين التزعة العقلية 
والئزعة ‏ الصوفية القائمة في جوهرها على الفلسفة العاطفية » وق هذه 
القصيدة رمز الشاعر للصوق الذي بلغ أوج العرفان والكشف » م 
استحوذ عليه الغرور حبى دل بحبله إلى الحضيض » فمات بالزهو والكبر ياء 
بعد أن كان قد -حبي بالتؤاضع والإخيات » بصورة العقاب القوي المهيب 
الطللعة » إذ بسط جناحيه ني اللدواء وعلا استكياراً » وزهى اغتراراً حبى 
اغتالها سهم مريش يخوافيه وقوادمه » وفي هذه الخاتمة المأساوية .يلخص 
١‏ ناصر خنسرو ) حكمة العرفاء القائمة على أن الإنسان إنما يوتى من نفسه : 
حوم عقاب من رأس صيخرة 
ونشر جناحيه طلياً للصيد 
وي طريقه نظر حو له وقال : 
اليوم كل ومحةهة الأرض نحت جناحى 
حين أحلق في الأؤج بنظري الحاد 


كن 


أرى حتى الذرة في قاع المحيط 

وأغير اغتراراً ولم يرهب قدرا 

فانظر ما .حدث له من الفلك القهار 

فجأة انطلق من قوس محكم 

سهم تصوب نحوه هن القضاء المسيطر 

فأصابه السهم المصمي في جناحيه 

فخر عل الثرى يسبح في دمه كسمكة 

وبمط آنذاك جناحيه عن يمين وشمال 

وألقى نظرة صوب السهم 

فرآه قد وضع به بعض ريش العققاب 

فقال : لماذا أجأر بالشكوى ؟ 

وما حدث لي إتما كان مني أنا » 

وتدور القصيدة الثانية ؛ وهي خلال الدين الرومي ماكب 1118م 

على رمزية الطائر من سحيث ما تبدو. تلويحاً إلى الروح العارفة في تحنانها إلى 
كينونتها ووطنهنا الأول » وني اشتغالها تحقيقً لغايتها بتجاوز الموانع 
والعلائق الي كثيراً ما رمز الصوفية إليها بالقفص الذي يشاكل الخسم 
بو ضفه وعاء الروح » وق هذه القصيدة يقول الرومي قُ بعض أبياتها : 

لست من عالم الأرض 

فقد صنع طائر حديقة ملكوتي قفصاً ابضعة أيام 

فيا لطيب ذلك اليوم الذي فيه أطير حتى باب الحبيب 


(0) انظر ترجمة ألقصيدة في/ مختارات من الشعر الفارسي ؛ د . محمد غنيمي هلال الدار 
القومية 6م8١/ ١558‏ ص 1١8١ » ١٠٠١‏ ء وراجم أيضاً للتعرف على اتجاه خسرو 
الغعري : 


.198 ,قألق2 مللةنقمطك! (زققهل! عل عالاناص'! كع و ألا ها بمأطرمك ,لا 


ان الرمز الشعري ب ٠١‏ 


على أمل أن أخفق بجناحي على عتبات ذلك الحي 
فمن ذلك الذي تنصغي أذني لأصؤاته 
وأية كلمات وضعها على لساني , 
ألا تخبر ني ما تلك الروح التي كأني لما لسياس ؟ 
أنا لم آت هنا اختياراً » فلأعد إلى هنالك عن اشتيار 
وليحملي إلى موطي من قدم بي إلى هنا » 
ولا يخفى أن رموز الطبيعة حيهها وجامدهاء لم تكن في الشعر الصوثئي 
بمعزل عن رمز الخوهر الأنثوي » ما يبدي إلى أن الصوفية قد بسطوا 
شعرهم في المرأة وامتادوا بها في نسيج الأشياء بوصفها على -حد التصور 
العرفاني ‏ رمز الفعل والانفعال » وتلويحا إلى قيمة استطيقية عالية . 
ولقد تنوعت رموز الطبيعة في الشعر الصو » بين رموز استلهم 
الصوفية دلالاها من مدركات وصور ححسية تتعلق بالطبيعة ابخرداء 
الحامدة من صخور كابية وجبال باذخة و صحاري شاسعة وزبوع عافية 
وأطلال دارسة » وأخرى استمدوها من الطبيعة” عناما. تخصب ومتز 
وتونع وتربو » كالودق المامي والندى البارد والبرد المتحبب » والأغصان 
المائسة. وابلبداول.الرٍ قراقة والسحب المتراكمة والظلال الممتدة والحمائل 
تصدح على أفناتها العنادل » والنوار والزهر ينفح الكون عطره الآسر ء 
وأشجار الرنك والساام والأراك والغضا ونبات العرار والسعتر والعوسج . 
وعلى هذا النحو تبدو ظواهر الطبيعة من حيث بناوها الرمزي في 
الشعر » متضادة نتجمع بين صور وكيفيات متقابلة »ء ٠زجها‏ الصوفية با 
شاع في البيئة من «ظاهر التحضر والتما.ن كالمعادن الثمينة والأحجار 


(*) انظر ترجمة القصيدة في اكرجم السابق ص 7١7‏ 7046 ء ومطلع ما اخثر ناه منها : 
« مرغ باغ ملكوتم نه بم أز عام خاك» . 


0 


الكزيمة وأتماط الديباج وأنواع المنسوج من الأبريسم والدمقس والمفروش 
من. النمارق الطرية والبسط المزينة » والزرابي المخملة » والطنافس 
الموشاة بال ز خارف والنقوش . 

ومن الرموز الشعرية المستوحاة من وصف الطبيعة قول ابن عربي : 
طلعتا لنا بالأبثرقين بُروق” فصفتا لها بين الضلوع رعوه” 
وهست سحائبها بكل خميلّة وبكل. مياد عليك ‏ تميد” 
فجرت مدامعها وفاح نسيمئها ١‏ وهفّت مطوقة” وأورق عدوه” 

وقوله بادثاً على طر يقة الشعر القديم بالوقوف على الأطلال ومساءلتها 
ومازجا بين الرءحلة وتصوير الطبيعة حين تقفر و تمحل » وحين تخضر 
وتزهر : 
با طلا" عند الأثيل دارسا لا عيْت فيه خخُرداً أوانسا 
بالأمس كانت مونسا وضاحكا واليوم” أضحى موحشاً وعابسا 
نأوا ولم أشعرهم فما دروا أن عليهم من ضميري حارسا 
يتبعهم' حيث نأوًا ونخيموا ‏ وقد يكون للمطايا سائسا 
حى إذا حلوا يقفر يلقع وخيموا وافترشوا الطتافسا 
عاد بهم روضاً أغن” يانعا من بعد ما قد كان قفرا يابسا 
ها نزلوا من منزل إلا -حوى من الحسان روضه طواوسا 
ولا نأوؤا عن منزرل إلا حوى من عاشقيهم أرضه نواوسا 

وي النموذجين السابقين للاحظ كيف أهاب الشاعر يصور' الطبيعة 
المتقابلة » من برق خخاطف ورهل قاصف وسحابت مر كوم »وأغصان 
مائسة ؛ وأعواد مورقة )» و-حمائم هادلة » وقبابه مضروبة » ونخيام 


دم 


منصوية » وجداول جارية وأطلال كانت مونسة آهلة .فأضحت مقفرة 
موحشة . وهو في ذلك كله يصور «ظاهر الطبيعة في جمالها وي جلالها » 
فيوحى إلينا شعوراً بالغبطة واللذة تارة وباللحوف والرهبة أخرى » 
ممتداً بالأنثى في نسيج هذه المظاهر والصور المتنوعة . 

ونحيلنا هذه الأشكال العينية في حسيتها المباشرة إلى استيطان سجانب 
من الثر كيب الغنوصي لرموز الطبيعة » وهو كما رأيئا من قبل » تر كيب 
ينحل إلى طبيعة الموقف الصوفي 'في مساق روسي .حصب تتميز به التجربة . 
وإلقائه السمع للغة العلو الي لا تتلقاها إلا النخبة المصطفاة . 

وما كان الحخوار بين القدسبي والإنساني ليم دون ارهاصات التجلي 
الإلمي في الصور الفزيائية والأشكال المحسوسة وقد استبطن الشاعر تجلي 
الحكمة الإلهية في بناء رمزي يحيل على صورة البرق من -حيث مباغتته 
وسرعة زوالهء إذ التجلي الذي يعاينه العارف في رؤية ثيوفائية » لا 
يكرن إلا كذلك . 

حبى إذا تراكمت سحب اللمعارف » انفتحت أبواب السماء بماء 
الأسرار فاذا قلب العارف الصوثي خميلة لفنّاء مورقة » تزهر فيها مار 
المعرفة » وتضوع-الطيوب والأفاويه والأنفاس الرحمائية »وبين الخداول 
الرقراقة والقباب المضروبة والنسيم الأرج » أو قل بين هذه المشاهد 
والأشكال ابي هي عل للتجلي تصدح النفس العارفة وتيفو إلى حقيقتها 
الكلية » كما تسجع الورقاء المطوقة . 

وعخزج الشاعر مظاهر الطويعة الي توحي باللال 3 دثمئلة 9 الربوع 
المقفرة والأطلال العافية » بمظاهر ابحمال التي توءحي بها النسوة الغرائيق 
يلعبن بين الربوع والأطلال » والطنافس المخملية والروض اليائع 
والطواويس تسح ناشرة من ذيوها مراوح تزهي بألوان الطيف 3 


0 


وتثول هذه الصور المتقابلة كسب البناء الغنوصي إلى رموز عرفائية » 
لوح الشاعر بها إلى أذواق ومواجيد صوفية » جعلته يعدل بصورة الطلل 
عما عهدنا قُ الشعر القديم من تعبير عن انتجاع العشب والرححلة الدائبة 
وعدم الاستقرار » ووصف الشعور الحاد بالاغتراب المكاني إلى 
تر كيب رمزي في إطار عرفانية شاكلت بين صورة الطلل وما يتبقى على 
العارف من أثر جسماني طبيعي متغير بما يرد عليه من الأحوال . 

لقد كان الشاعر القديم يتذكر محبوبته إذا ما رأى الطلل العائي 
والرسم الدارس » وكان يثير هذا التذكر فيه تياراً موصولاة من 
التداعيات » أما الشاعر الصوثي الذي أسقط على الأنماط الفنية الموروئة 
رموزاً وتلويحات يحكمها بناءء عر فاني ستمدك كياته من ذاته » فقد آلت 
لديه صورة الأوانس الغيد يلعبن بين الأطلال ٠‏ إلى رمز على .حكم 
وأسرار إلهية » التذ بها أعا التذاذ . 


وعلى هذا النحو ترد صورة لطال تعاورته مظاهر متقلية بين رغد 
الأمس ونعومته وايئاسه » وعبس اليوم وخشوئته وايحاشه » وهي مظاهر 
تشف عن أنطباعات ذاتية متضادة مسقطة على المدرك الخارجي المحسوس » 
إلى رمز عرفاني على ما يعثري الصوثي من أطوار متقلبة بين اغتباطه 
بغييته عن نفسه وابتهاجه بفنائه ني الل العلوي المرموز اليه بالأوانس 
العيين » وبين ومحشته الناجحمة عن ذهاب حالة الفناء ابي لوح الشاعر اليها 
بالنسوة يشددن الرسحال . 

وينوع ابن عربي صورة الطبيعة ومشاهدها فيرينا الخيام المنصوبة 
والطنافس المبسوطة والحديقة الغناء والطواويس المزهرة » -جبى إذا أثار 
فينا انطباعاً وشعوراً استطيقياً » أرانا طائفة أخرى من صور الطبيعة 
عندما تتجهم وتعرى ماثلة في القفر الأجرد والطلل الأخرس والقبور 
الميعثرةٍ » وهو في هذه الصور كلها ييل على رموز عرفانية منسقة مع 


لمن 


طبيعة الصورة وكيفهها الحسي ٠‏ وإننا لنلاحظ هذا الاتساق في التموذج 
الثاني .حيث أحال الشاعر ٠‏ وصف القلب باعتباره أداة المعرفة الوجدانية 
على الطبيعة في أشكاها المتقابلة وذلك أن القلب يكون مقفراً من الحكمة 
حى إذا أفيض عليه" العرفان » انقلب روضة فيحاء » وإنه إذا لم يكن 
مستودعاً للأسرار ولا للتجلى » أشبه القبور خواء وصمتا » حبى إذا 
وعى الحكمة » صار غياضاً تمرح فيها الطواويس وغدت النفس العارفة 
كالطير لغلبة الروحانية عليها. 


أما الشارح فقد تلمس العلاقة بين الصور والرموز في إطار الاتساق 
بين العيني والمجرد ء فجعل القفر رمزاً على مقام التنزيه وتجريد التوحيد 
والروض 'اليانع تلويحاً إلى استعداد العرفاء لقبول ما يفاض على قلوبهم 
من أسراز وحكم وعلوم 0 


ومما يلحق برمز الطبيعة في الشعر الصوني » تلك القصائد الي أدارها 
الصوفية على مذهبهم 5 و-حدة الوجود ووحدة الشهود » ولقد حفلت 
أشعارهم في هذا السياق بوفرة من الأتحيلة والصور المتراكبة التي أفضت 
إلى تر كيب عيان حدسي باطن لسريان الألوهية ني الطبيعة » وتجليها ني 
أشكالها ..الفزيائية المتتوعة ‏ بحيث تنحل كثرة المظاهر والصور إلى وله 
الظاهر بها المتنهود فيها 

ومن القصائد الصوفية الموسومة برمز الوحدة الي نخيل على مظاهر 
الطبيعة المختلفة » عينية الحيلي التي يقول فيها : 
إذا غرّدت ورق” على غصن بانّة 2 وجاوية قري على الأبلك ساجع 
فأذني لم تسمع' سوى نغلمة الموى ومنكم فإني لا من الطير سامع 
(1) انظر فيما يتعلق بالتموذجين السابقين ترجمان الأشواق ص 1م م« ء من + - 4م 


لما 


وإن زمجرالرعد, الحجازي بالصّفا 2 وأبئرق عن شعبيجياد لوامخ 
يصوّر لي الوهم”. اميل" أن ذا سناك” وهذا من ثناياك ساطسم؛ 
فأسمع منكم كل" أخرس” ناطق وأبأْص كم" ني كل شي ء أطالسع 

وعلى هذه الأبيات علق النانلسي في شرحه لعينية الحيلي 'بقوله : «إن 
المريد الصادق كلما سمع صوتا من أصوات الطيون أو الرعود أو غيرها ٠.‏ 
أو شم رائحة عطرة » أو أي ضياء برق أو غيره » ويحضر عند ادراك 
ذلك فلا يغفل غنه » بحيث. يتكشف أمر ذلك الشيء على ما. هو عليه ؛ 
فيرى أن ذلك تجل” من تجليات: الحق تعالى عليه؛ ثم يرى أن ذلك الانكشاف 
تمل أيضاً من تجليات الحق في صور الإلتباس بحسب المتجلي له لا بحسب 
المنجلي » للكذا 

والأصل العرفاني ني ابيات الخحيلي وي تعليق النابلسي إنما هو وحدة 
المتجلي في صور الطبيعة وأشكاها المتكترة بحيث يوخد ني حد كل شكل 
وكل صورة ء' وهكذا تتتابع متوالية التجليات منبثقة من و.حدة الشهود » 
فالأشياء تتكشف للعيان الباطن بوصفها تجليات © وانكشافها على' هذا 
الحد هو تجل” أيضاً' يستبطن الصوني بواسطة حضؤر . الألوجية في الطبيعة 
بأسرها . 

وق تعبير شعري يعول على الصورة تارة وعلى التجر يد الميثافيز يقي 
تارة أخرى » يقول الحيلي متحدثاً عن شمول. الجوهر الإلمي وواصفاً 
على طريقة. الصوفية كيرة المجالي وووحدة المتجلي وجوداً وشهوداً : 


(1) عبد ألغي الناباسي / المعارف الغيبية في شرح العيئية الميلية » مخطوط بمكتبة الأزهر .تمت 
ارقم ل كلكا وزلداله 
ال ا ا 


م1١‎ 


يجلى حبيبي في سرائي جماله 
فلما تيد ى سيكة متتو قتا 
ضاف ةو الاسم" والأثرُ الذي 
يا ثم من شي ء سوى الله في الورى 
هو العرش” والكرسي والمدظر العلا 
هو الأصل” حقاً والهيو لى مع الها 
هو الثورٌ والظلماء' والماء' والموا 
هو الشمس” والبدرٌ امثير هو السسّها 
هو المركر الحكمي والأرض والسما 
هو الدارٌ وهوالحيّ والأهل” والفضا 
هو الحكم' والتأثير والأمر والقغما 
هو اللفظ والمعنى وصورة كل" ما 
هو الحنس” وهو النوع والفصل” إنه 
هوالعرض" الطاري نعم ' وهوجؤهر 
هو الحيوان” الي وهو حياتئه 
هو العقل" وهوالنفس” والقلب والحشا 
بدت في نجوم الخلق أنوار شمسه 
فيا أحّدي الذات في عين كثرة 
قطعت الورى من ذات نفسك قسطعة 


نننض 


ففي كل” مرأى للحبيب طلائع 
مس راشا ور سالب 
هو الكون عين الذات والله جامع 
ولا ثم مسموع ولا ثم سابع 
هو السّدرة” الي إليها المراجع 
هو الفلك” الدوار وهو الطبائسع 
هو العنصيً الناري وهو البلاقسعم 
هوالافق” وهوالتجم وهوالمواقسع 
هو المظللم المعتام” وهو اللوامسع 
هو الناس والسكتان” وهو المرابسع 
هو العز والسلطان” والمتواضسع 
يحال من المقبول أو هو واقسم 
هو الواجب الذاتي وهو الممانم 
هو المعدن” الأصلي” وهو الموانع 
هو الوّحش" وهو الإنئس وهوالسواجع 
هو الروح وهوا بحس" وهوالتّدافسم 
فلم يبق” حكم” التنجم والشمسطالع 
ويا واحد الأشياء ذاتك سايم 
فها هي ميطت عنلك فيها البراقسع 
ول تك موصولا ولافتصل قاطع 


فأنت الورى حقاً وأنست إمامسنا 
وما الخلق في التمسثيل إلا كثلجة 
ولكن” بذوب الثلج رفع حكمه 
تجمّعت الأضداد في وااحد البنها 
فكل بهاء في ملاحة صورةٍ 
وكل” مليح بالملاحة قد رهسا 
وكل لطياف جل" أو دق" حسته 
محاسن” من أنْشَى لذلك كله 
وكل” قبيح إن نسبلت لمسلته 


وإنلك ما يعلو وما هو واضسع 
وأنت بها الماء الذي هو فابسع 
ويوضع حكم الماء والأمر واقسع 
وفيه تلاشست فهو عتتهمن” ساطيع 
على كل” قند” شابه” الغصن” يانم 
وكل جميل بالمحاسن. بارع 
وكل جليل وهو باالطف صادع 
فوحد' ولا تنتشرك به فهو واس 


أنتللك معاني اد فيه تسارع 


يكثمل” نقصان القبيح جمالله فا ثم تقئصان” وما ثم” باشسسع 
وتبدو قصيدة اليل بأسرها رمزاً واحدا تنوعت الصور والأفكار 
المفضية اليه » وليس هذا الرمز إلا الوحدة وشمول الألوهية للطبيعة 
في وضع محايثة يكشنف عنها الوجدان الصو المستضيء بالحدس . وني 
هذا السياق تنسجم النظرية والإبداع الفتي ء إذ التصوف النظري كما 
يقول دلاكروا : ١‏ تر كيب فلسفي يبدأ من اللامتناهي ليصل إلى الواقعي ع' 
والوجدان يرسم خطوطه ويحدد حدوده » والتأمل والتحليل يعينان 
درجاته وأقسامه » والمقالة النهائية للتصوف » هي في الصميم الحوية بين 
الوجدان والفعل » بحيث يخاق الفكر ما يتأمله » ويتأمل ما يخلقه » .. 
والصوني هو من يعتقد أنه يدرك الإلي مباشرة ويشعر باطني بالحضور 
الإلمي ٠‏ والصوي وجداني يجمع في عاطفة مبهمة ووجد كل ما يشتته 
الإنسان العادي إلى مشاعر حددة ومعرفة منطقية وعمل إيجابي » وأساس 
الوجدان الصو » نشاط فعال » وهو القوة على تحقيق الله أكير منه 


اررض 


القدرة على امتثاله» 20 . 

وتعتبر قصيدة الحيل صياغة شعرية في إطار رهزية.عرفانية ألمت في 
تصور الطبيعة بأمشاج 0 الفكر اليوناني ومذاهب المتكلمين ولغة الوحي 
يحسب ما يتأولها الصوفية » وشيء من التصورات الخاصة بالفلك والظواهر 
الطبيعية » ويحيل الخيلي في مامه بهذه الأمشاج على اتجاه غنوصي يكشف 
عن محايثة الألوهية وشموها للكون بأسره » ويطالعنا الشاعر في أبيات 
القصيدة بحديث عن أركان الطبيعة وعناصرها » والهليومورفية ٠‏ والمنطق 
الصوري في شكل حديث. عن الحنس والنوع والفصل » أما مذاهب 
المتكلمين فنقع عليها في إشارته إلى اوهر والعرض والواجب والممتنع. 

وي القصيدة أفكارٍ اشتقها لحيل من لغة النقل كالعرش والكرسي 

والسدرة » وتصورات أخرى استقاها من الفلك وظواهر الطبيعة من نور 
وظلام وماء وهواء وشمس وبدر وتجوم . ْ 0 

'وتئول هذه الأفكار والتصورات والظواهر إلى وبحدة الرمز الذي 
يضمها في نسيج مماسك » وهذا الرمز العرفاني مكونات تنحل إلى جملة 
من 'الخصائص' الي تميز مذهب الووحدة في بنائه الغنوصي » سواء كانت 
ؤحدة خاصة بالوجود أو بالشهود » والفرق بينهما « أن وحدة.الشهود 
ترادف نوعاً من أنواع. التوحيد أما وحدة الوجود عفلا يقصد بها وحدة. 
الألوهية ».بل وححدة اللحقيقة الوجودية » ووححدة الشهود حال أو جر بَة. 
يعانيها الصوي © .... وهي أخص ماهر من مظاهر إلحياة الصوفية 
إطلاقاً » بقطع النظر عمن يحصل له الشهود وعن موطنه وجندنه ودينه » 


(10. بترو بي/ مصادر وتيارات الفلسفة المعاصرة في فرنسا » ترجمة ‏ عبد الرحمن 
بدوي » ط دار النهضة ددا بن ل 2 لشن وداجم أيضاً ماري دلأكروا» 
حث في التصوف النظري » باريسء ألكان ١454‏ »ودراسات ني تاريخ التصوف ونفسانية 
كيان الضوفية المسيحية » باريش » ألكان م١4١.‏ 
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فإن الوثائق المعتمدة تثبت أنْها حال عالمية جرّبها كبار الصوفية على اختلاف. 
أجناسهم وأديائهم » ورمزوا إليها بأسماء مختلفة » وهي الخال الي يسميها 
صوفية الإسلام بالفناء وعين التوحيد وحال الجمع » 9 . 

ومن الخصائص الغنوصية المكونة للرمز في بنائه الشعري كنا تمثله 
قصيادة الحبلي ؛ التجلي الإللمي ني أشكال الطبيعة ومظاهرها وصورها » 
وهو نجل” يستبطن الصو بواسطته الألوهية في سمضورها ومعيتها من خلال 
عيان يشكله الوجدان الغارزم والخيال المبدع » و بهذا العيان يقع العارف 
على ووحدة المشهود قي ككرة المظاهر . 


وإلى خاصية التجلي الإلمي » أضاف الشاعر ما يسمى بمحايثة العلو 
وهي غايئثة أفضت بالشاعر كيا أفضت بغيره إلى وحدة الطبيعة الخالقة 
والطبيعة المخلوقة في بنية تضايف بين الوحدة والكثرة » إذ ليس الطبيعة 
ولا ما ظهر منها على حد تعبير الكاشاني إلا العين الأحديةء فظهرت 
الموية بصورة الهاذية طرداً وعكساًء يحيث لم تعد القاذيا مقا ره جره 
الإلمي إلا بالاعتبار » وعلى هذا النحو أدركت العرفانية الصوفية الكون 
من نحيث وأحديته وكليته على أنه الله أو الطبيعة الطابعة » وأدركته من 
حيث التبعض والتخارج وكثرة الصور والمظاهر على أنه أحؤال وتعينات 
نابعة منْ الألوهية في طبيعتها المطبوعة . 

وعن هذه النصورات عبر الحيلي في قصيدته معولا” على ضمير الغائب 
من حيث دلالته الأنطولوجية في الغنوص الصوني على الإطلاق واللاتناهي 
وعدم التعين » وحين أهاب بهذا الضمير في ثلاثة وعشرين موضعا 


)١(‏ د. أبو العلا عفيفى » التصوف - الثورة الروحية في الاسلام » دار المعارف ط أولى 

#كواء؛ ص ١85-1١86‏ وانظر له أيضاً | 
8 ,أطقنة قط! مأما - لالاطانااة أه إطممدمالطم أوء اأقبراا 56 
4 روومم ' بزأكولامنا 


وام 


متتالياً » كان يحيل على عناصر الطبيجة وظواهرها وأشكاها المختلفة . 
ويئول هذا الركيب عند الشاعر في قوله : هو العرش » هو السدرة » 
هو المظلم » هو اللامع إلى آخر الأبيات » إلى رمز يلوح الصوفية به إلى 
أنهم يشهدون المطلق من -حيث هو » في المتعين بوصفه هذا » فتضايفت 
الموية والهاذية وظهرت الوحدة في الكيرة دوتما اتصال أو انفصال » 
وتجلى الله فاستنارت الأشياء كا تستنير الأجرام إذا ما قابلت ضوء الشمس » 
فلم تعد هذه الأشياء حجاباً إذ ليس معه غيره حبّى يحتجب به » وعادت 
المغايرة هي عين اللاتغاير » فارتفع حكم الثلج ووضع حكم الماء + وضار 
الكل غاية في اللطافة : 
فيا أحدي الذات في عين كتثثرة 2 ويا واحد الأشياء ذاتك سايسع 
تجلنّيت في الأشياء حين خلقتها فها هي ميطت عنك فيها البراقع 
قطعت الورى من ذات نفسلك قطعة” وم نك مضو" ولا فصل قاطع 
وما الخلق في التمثيل إلا كثلجة 2 وأنت بها الماء الذي هو نابع 
ولكن بذوب الثلج يرفع حكمه ويوضع حكم الماء والأمر واقع 
ومما يتمم التُركيب الرمزي هذه القصيدة أمران ٠‏ الأول أن العرفانية 
الصوفية تصورت الألوهية على نحو ديالكتيكي » إذ الألوهية على حد 
تصورهم مرتبة الجمع بين الأضداد » وعن حركة الأضداد في توترها 
وجيشانها وتقابلها في مدرج الألوهية » عبر اليل بقوله : 
تجمعت الأضداد في واحد البها وفيه تلاشت فهو عنهن ساطع 
والثاني أن الشاعر قد انتهى في قصيدته إلى أنه لا نقصان ولا قبح في 
الأشياء إذ كلها كال تام وجمال هو فيض انعكاس الحمال الكلي الواحد : 
وكل قبيح إن نسبت لحسنسه أتتك معاني الحسن فيه تسارع 
يكمل خقصان. القييسح..جماله فا ثم نقصان وما ثم” باشسع 


مضنا 


وربا كان في هذين البيتين من قصيدة الخيلي » تعبير عن اعتقاد 
صوثي موداه أن الحمال والكيال والخير أمور إيحابية. متصفة بالوجود » 
أما القبح والنقصان والشر فتئول كلها إلى النفي والسلب والعدم وليس 
الأمر من ناحية الواقع على. حد ما اعتقدوا » بل أن مذهيهم في تصور 
الوجود من -حيث أنه جماع المتقابلات والأضداد ء لا يؤازر اعتقادهم 
بقدر ما يعر ضه للنقك . 
هذا ما فطن له من بين الفلاسفة ذوي النزعات المنطقية التسحليلية 
برتراند رسل هوقا 86168/850 ي حديئه عن الخصائص البي يق 
الفلسفة الصوفية » فبعد أن أوضح اعتقاد هذه الفلسفة في التبصر والخدس 
وشكها في المعرفة الشائعة العامة » وإبانها بالكشف الذي يعارضص العقل 
والتحليل » أشار إلى أن هذه الفلسفة الوجدانية » قد آلت إلى تصور الشر 
جرد ماهر خالص ووهم يولده ما يقوم به العقل التحليلي من تقسهات 00 
ولدينا من بين تماذج الشعر الصوفي في الأدب الفارسي على كثرتها 
وتنوعها » قصيدتان تلقيان مزيدا من الضضوء على رمز الطبيعة في هذا 
الشعر » أما الأولى فقد اخير ناها من قصة يوسف وزليخا الي نظمها 
عبد الرءحمن ابخامي 1١415 / 8١!‏ : 898 / 1497 » وفيها يقول : 
أنظي” إلى الشتقائق في اللصال 
حين تتجمل فصول اربيسع 
كيف تشق” ورودها طريقاً لها من نحت الصخور . 
قامت في البدء تللك النفشة” من الحسن الأزلي 
فضرب خخيمتسه لتارج إقليم القدس 


)١١‏ .016 لقة علوما لصة ملقأعألةلاالا ,اأعدقيسظ لممنؤوعظ 
.5 ,14 .5 ,5كاه50 والزاصلا ,مه570ه 1 ,للاوعقة 


يل 


يتجلسى عسل آقسساق الألفس. 
فأشرقت لمعنة” منه على المسلك والملائكة 
ووقعّت على الوَردة من تلك اللمعة أضواء 
فسرت من الوردة إلى البلبل حرقّة” الروح 
واتقدات دود الشتمع بقبس منتلك النار 
فأحرقتّت في كل مأوى منها مئات الفتراش 
03 5 ا فى 

ومن طلعتها تحلى بابلحمال محيسا ليسلى 
وبها انفترت شفتا شبرين عن سسكتر مذاب 
فأسَرت قلب برويز وروح فر هسساد 
وتجتسسى جمالها في كل مكان 
وانعتقتد ستارّما دون أحيباء العالسم 
ذ من جيب قبمر كشعان 
ميا به تر مت نفس زليخاء 


وقصيدة اللخحامى السابقة تدور ”ما نرى على تصورات عر فائية خاصة » 
لعل يمن اهمها + الرانطة:اعذامعة رين امال بواضفه أزل] مطلنا والرحنة 
الإلمية أو ما يسميه ابن عر بي بالنفس الرحماني الخالق » وهذا ما يشكل 
الطبيعة في قصويدة اللخامي على نحو رمزي ٠»‏ إذ نثول العلاقة بين الحمال 
والرحمة إلى تحلي الله وانكشافه الاستطيقي في صور الطبيعة وأشكاها 


ومظاهرها من .حيث ظهوره في'الأعيان الحميلة . 


» د , محمد غنيمي هلال/ مختارات من الشعر الفار مي » وراجم أيضا للجامي يوسف وزليخًا 


ط الطند ؟11, 


لذن 


وإلى تجلل الحمال الإلحي الرحيم الذي أبى أن يظل خلف النقاب في 
8 ا يه بالعماء » رمز امي يكيف بحسي لورة البخيمة اي 
مظاهر الطبيعة المتنوعة التي هي 5 وك ا لشو لين الأزليء 
فالوردة الفيحماء الي هام البلبل بها عشقاً » وزهر النيلوفر يطل من الماء » 
ووجه ليل القسيم وصورة يوسف ابي طلعت من جيب كتعان قمرا 
مشرقاً » كلها أشكال فزيائية تنحل إلى وحدة التجلي الإلمي بنعت ابلعمال 
ولا يملك المحب العارف إذا عاين وحدة الأشياء الزثية الحميلة من حيث 
تبدو له تنوعات لثال واحد أعلى » إلا أن - بهذا المثال عشقاً ومحترق 
به كالفر اش ١‏ 
ولسنا نشلث ني أن اللخامي الذي قرأ مصنفات ابن عربي » قد أل" 
أيضا بأشعاره وقصائده » وتأثر ببعض صوره وأخيلته » فقول الخامي : 
١‏ فطلع من جيب قمر كنعان محيا .... إلخ » ليس سوى تأثر مباشر بقول 
ابن عر بي في إددى قصائده : 
المطلعات من ايوب أهلة لوا تلفييسن” مع المام كواسنا 
وأما القصيدة الثانية الي تزيدنا قرباً من -رموز الطبيعة في الشعر 
الصوي » وترينا كيف امتدت هذه الرموز في شعر المتأخرين » فإنما 
لمحمد أقبال ١794‏ / “ا/ا14 : لاه"( / ١984‏ . 
قال في قصيدة له بعنوان «١‏ النهر » : 
أنظرٌ إلى الذهر كيف ينساب سير التمل 
في جيوب المرج كأته المجتسرة 
قد كان في نوم الدلال على أرجوحة السحاب, 
إذا. به يمتح عين. الشوق. إلى أحضان.الخبل. 


حكن 


ندا في سيره فارخ البال هن كل شي ع 
في طريقه قد أبدع الربيم الملائكي الطلعة 
فيه تئفس الورد وتنفست الخزامى وتنفس السوسن 
تغازله” الورود أن عليك ان تبقى أمامنا قليلا 
وتضحتك” البراعم” وتْجذب إليها أذياله 
لادراية له مبديات الدال من ذوات الثياب الخضر 
قد قط الصحراء ومزق صدر ابابل والحضاب 
شَطرَ البحر لا ساحل له ينساب سير الثمل 
على سواء قُ انسيابه صعوداً وهيوطاً كالسيل 
عبر قصور الماك وجدران القلاع والمرو ج والخمائل 
هلحا قرياً سريعاً مرق الكيد دون قرار * 
وتيدو القصيدة إذا ما أهبنا بسياق روحي » تركيباً رهزياً متعدد 
المستويات عول الشاعر فيه على تنشيط تيار من الصور الخزئية الي تصب 
في منبعها مرة أجرى » ولعلنا نلاحظ كيف يتراكب البناء المجازي- متمثلا 
والنهر الذي يحدثنا الشاعر عنه في القصيدة » رمز على التركة والتغير 
والصيرورة الخالقة » ولا كانت الحركة تقتضى أطرافاً متقابلة » عبر 
الشاعر عن هذا التقابل ورمز له بالنهر ينساب كالسيل الحارف صعوداً 
وهبوطاً على -حد سواء . وإننا لا نضع كما قال هير قليطس » أرجلنا في النهر 
مرتين لأن مياهاً جديدة تجري من حولنا . 


له مختثار ات من الشعر الفارسي »6 وراجمع لإقبال أيضاً ييام مشر ق » و زبور عبجم 4و أرمغان 


يون 


والنهر في قصيدة الشاعر رمز صوني على مبدأ واحد حي متوئب 
يخلق الأشياء في سورة عارمة » ويتجلى فما يخلق » ولا تفتأ هذه الإرادة 
في جالقيتها الفاعلة » تشتاق إلى معاينة تجليها المبدع وكيف تنفعل لها الطبيعة 
في استسلام وإذعان » فإرادة الخحياة في تجليها الخالق » قد أبدعت الربيع 
الملائكي الطلعة » فلاأكام النائمة نتفتح ع والبراعم الناعسة تتمطى » 
والورود والخزامى والسوسن 6 تتنفس فيشيع منها عطر فاغم 5 


ولا يستعصي أو يتأبى على هذا البدأ الكل الحي شي ٠‏ » إنه لينفذ 
قوياً مقتدراً في صميم الأشياء الصلدة والمادة الحامدة » فيخترق الحضاب ع 
وعزرق صادار اليل ؛ ويبعير جدران القلاع الشاهقة 5 


رلكن إلى أين يتجه الذير وقك نشطت حركته وانساب موتجه عبر 
المروج والصحراء ؟ إن هذه الإرادة المقدسة في خالقيتها إرادة قوة وححياة» 
عا » وإنها فها نخلق وتبدع من أشكال الطبيعة وصور العالم المختلفة 6 
لا غاية للها » إذ الغايات إنما تلائم أسلو بنا العسلٍ في الحياة. » وإذا كان 
لا بد من التحدث عن غاية » فلا مناص من أن نقول إنها هي غاية نفْسها » 
ولما كانت هذه الإرادة الحية العاقلة لا تتناهى ء فإن غايتها لا تتناهى 
كذلك » أوليس. البهر كا صوره إقبال في قصيدته » ينساب شطر البحر 
لا ساحل له » ويندفع دونما قرار؟ بلى » وإن هذه الروح الحية المطلقة 
لتتغلغل في الطبيعة بأسرها » وتأبى إلا أن تحقق ذاتها في صور العالم وتعيناته 
المختلفة حيّى تصبح وجداناً فاهماً » ومفهوماً » إنها المد الغامر » والدفقة 
السارية والوثبة اسلية ابي تجاوزت بها الكيئنونة انغلاقها على نفسها صوب 
المظاهر والصور والأشكال : 


وهكذا أحال الصوفية ني شعرهم الذي يصف الطبيعة على رموز 
وفيرة : توسلوا إليها بالمجازات والصور العينية ومنطق الخيال على -حد 
تعبير فيو 12160 وهو منطق لا شأن له دصوربة الفكر وتفصيل المقولات 


في الأجناس. والأنواع وضروب القياس ٠‏ وكل ما في الأمر أنه ينيهنا إلى 
أننا إن نكشف عن الأصل الحوهري للشعر » : إلا إذا نقبنا عنه قي عصر 
الأبطال وعصر الإنسان » فالإنسانية لم تبدأ بالتفكير المجرد ولغة العقل » 
إذكان لا بد أن تمر أولا” بلغة مرموزة نقع عليها في الأسطورة وفي الشعر». 

وإلى جانب هذه القصائد التي تحوم في أجوائها الرموز التابعة من 
تيار نخييلي نشط وصور حسية متراكمة » نظفر بأبيات أدارها الصوفية 
على تجربا. ميتافيز يقي خالص وتصورات لا مهيب با تنطوي هليه الصور 
من كيف حسي مفعم بالإيحاء » وني هذه القصائد نجد أنفسنا بإزاء رموز 
تنحل” إلى مقولات وأفكار خالصة . 

والحق أن شعر الصوفية سواء عول في رمزيته على الأبنية الإستعارية 
أو على التصور والتمثل البحت » ينتمي الى ما يعرف بالشعر الميتافيزيقي 
لماهمط اوعلةلاطامة461] 2 و لنا أن نتساءل ؛ هل يضم هذا الشعر قيمة 
فنية حقة ؟ وهل هو في بعض جوانبه أميل إلى طبيعة النثلم منه إلى روح 
الشعر ؟ . 

للإجابة عن هذه التساؤلات ٠‏ ينبغى أن نقر أولا” بأن الشعر بوصفه 
مط فنياً من أنماط التعبير » بتكون من ثيارين جوهريين » يار تأملي 
تمثله الأفكار » وتيار واجدانى مثله الشعور . بيد أثنا الاحظ أن هذه 
الثنائية تختفي نمام في كل شعر يتسم بطابع الإبداع والروئية الشعرية 
الملهمة » -حيث تيدو الأفكار النابعة من التأمل الخالص مشربة بالعاطفة » 
وعلى هذا النحو يعتبر الشعر الميتافيز يقي على ..حد ما يقول هرابرت ريك 
64 ]نهولا » فهما عاطفياً الفكر » إنه كيا وصفه دانى » فكر متحول' 
إلى مجازات وتخيلات . ْ 

ومن الخطأ في نظر ريد » أن نتصور الشعر الميتافيزيقي بوصفه شعراً 
تعليمياً » رغم. أننا نجل من جانبنا قدراً غير قليل من الشعر الصوني .» 


فنن 


يسواده طابع تعليمي مياشر »© ويعتير هذا الشعر التعليمي .© ذا ما أخرنا 
عببأ القيمة » في الدرجة الدنيا من هذا الشعر . وليس الشعر الميتافيزيقى 
بأقل من الشعر الغنائي من -حيث الإنفعال والعاطفة » وكل ما هنالك أن 
العاطفة تتجلى فيه على كو مختلف » والعاطفة كما يرى ريد هى الرابطة 
الممكنة بين الشعر الغنائي والشعر الميتافيزيقي . وفي نقده شعر ملتون » 
التمس معيار الشعر الميتافيزيقي الأصيل فيا سماه وحدة الفكر والشعور ؛ 
وهي وحدة تختفي معها الثنائية » ويتلاشى ازدواج النسق العام الفكر 
والإحساس الشعري 7" . 

وهكذا ينطوي الخيال في هذا الاون من الشعر على قيمة ميتافيزيقية 
شاملة » يبدو معها الفرق بين الشعر والفلسفة فارغاً مصطنعاً » وهذا 
ما أكدته على سبيل المثال » المثالية الآلمانية لدى فشته وشلنج الذي أعلن 
أن الفن إكال للفلسفة » وشليجل في تصوره لما وصفه بالشعر المتعالي أو 
شعر الشعر » وهذا ما طمح إليه الرومانتيكيون ؛ إذ أرادوا أن يجعلوا من 
الشعر فلسفة ومن الفلسفة شعرا 29 . 

وربما انطوى هذا الطموح على تناقض شكلىي يول الى ما بين الفلسفة 
الشعر من اختلاف ٠‏ فبيما تعول الروية الفلسفية على التحليل الموضوعى 
الخالص والتجريد العالي » تعتمد الروئية الشعرية على العاطفة والخيال الذي 
يركب الصور من المحسوسات . وعلى الرغم من هذا التقابل » يمكن أن 
يتضايف نسق الفكر ونسق الإإحساس الشعري » على أن تأسيس الوحدة 
الي تمزج التيارين » لا يتأتى إلا لعبقرية شعرية تلبس الفكر أشكال المجاز 
ونحيل الصور والأخيلة على سياق فكر مشرتٍ بالوجندان : 


)00( قات 0:11 لزتقرعأأنا 1ل 5لإ8558 00118160 ,85850 ارمطرولا 
.84 ,71 .2 ,1950 ,ظضه 1 للع لم56 ,رملمه.ا 
0( 9 ,198 ,7 ,1081 01 885833 لمث رلع؟أدقة0ن 


يفف 


والحق أن هذا التوحيد بين المعنى والصورة » بين الفكرة والعاطفة » 
بين التمثل والوجدان »2 هو ما نظفر به في كل شعر رمزي » إذ الرهز 
الشعري يبدو في وضع القسام ظاهري على نفسه. لأنه يطمح الى ثبيء ما 
يتجاوز حدود طبيعتنا الإنسانية » الا أنه لكي يعبر عنه » يتشبث بكيف 
حسي خالص يوسسه منطق الخيال . 


وني الشعر الصوثي التزعة » نظفر بهذين النوعين » من حيث يثولان 
الى طبيعة ميتافيزيقية » ولدينا من هذا الشعر قصائد ولت فيها الأفكار 
الثيوصوفية والتصورات الغنوصية الخاصة بالمشاهدة والتجلي والمحايثة 
ووحدة الوجود الى أخيلة حية وصور نابضة ورموز مشوبة بالوجدان 
الصوني كقصائد ابن عربي والخيلي والرومي والخامي ومحمد إقبال وغيرهم 
من الشعراء الملهمين . 

وقد حقق الصوفية ني هذه الأشعار الو.حدة الخامعة بين نسق الفكر 
ونسق الشعور » بيد أن لدينا قصائد ومقطوعات أشخرى » إختفى منها 
تماماً الكيف الحسبي للصور والنسق الوجداني والإحساس الشعري » 
بحيث لا عمكن أن نتحدث بعد في هذه الأشعار عن تضايف موحد بين 
الفكر والشعور والى هذا النوع الثاني الذدي يسيطر عليه طابع فكري منعزك 
عن الخيال والشعور » تنتمي بعض أشعار ابن عربي » كقوله في فصوص 
الحكم متحدثاً عن التتزيه والتشبيه : 


ره سا شيم 
ٌ 


فإن قَانت بالتتزيه كنتت ممقيمل وإن قلست بالتشبيه كنت 0 
وإن قللت بالأمريين كشت مسدادا ١‏ وكنت إماماً في المعارف سيدا 
فمن قال بالإشفاع كان متسركة ومن قال بالإفراد كان مُوّحّدا 


وإياك والتشبيه إن كنت ثانيآ وإياك والتتزيه إن كنت مفتردا 


م 


فا أنت هو بل أنت هو وتراه في عين الأمور مسرحاً ومقيدا ه 
وقوله مشيراً إلى اطوية والسوية واللاتغاير بين الله والأشياء : 


فالحق” للق" ببذا الوتجه فاعتبروا 2 وليس نلق بهذا الوجه فاد كروا 
من يسدر ما قلالم تُخذل بصيرته 2 وليس يدريه إلا من' له صر 
مم وفرق” فإن العينَ واحدة” وهي الكثيرة” لاتبقى ولا تذر ه» 

وقوله متحدثاً عن تنوع التجلي والظهور الإلمي ني الأشكال والصور 
والمشاهد الخيالية اللي تدرك هذا التجلي : 


فللواحد الرحْمن ني كل موطن2 من الصورما يَحَفَى وما هو ظاهرٌ 
فإن قلت هذا الحق قد تَك'صادقاً وإن قلت أمراً آتحرا أنت عابر 
وما حكمة” 5 موطن دون موطن ولكثه بالليق” الخلق سافر 
إذا ما تجلى العيون ترلداه عقول” ببرهان عليه تثابسر 
ويُقئْبل ني مجلى العقول وني الذي يسم شيالا” والصحيح النواظره ٠ه‏ 

ولدى إبن الفارض وعبد الكريم الخيلي والششتري وعبد الغ النابلسي 
وغير هم من شعراء الصوفية قدر غير قليل من هذا الشعر » وإن شثئنا 
تعبيراً أدق قلنا » قدر غير قليل من هذا النظم الذي يفتقد حرارة الوجدان 
الصوثي » افتقاده البراكيب المجازية والصور الخيالية الموحية وتغلب على 
هذا النوع من الشعر سمة التجريد التي لا تخلو من طابع التعليم الغنوصي 


» فصوص اللكم / فص حكمة سبوحية في كلمة نوحية » وأنظر في شرح الأبيات» الكاشاني 
وبالي م فان كنت مثنياً الخلق مع الحق » فاحذر التشبيه بأن تغبت خلقاً غيره» بل اجعل 
الثلق عينه بارزأ في صورة التقييد والتعيين » وان لم تثبت الذلق معه فاجعله الواحد 
بالحقيقة الكثير بالصفات » واجعله عين الفاق محتجباً بصورهم/ ص "6٠١‏ . 

»* فص حكمة قدوسية في كلمة ادريسية . 

#»» فص لحكمة حقية في كلمة اسحقية . 


هكم 


ومع ذلك فلدينا نماذج كثيرة من الشعر الصوفي ٠‏ أشرب فيها التركيب 
الميتافيز يقي طابع الوجدان واللخيال المبدع » وني هنذا النوع من الشعر 
يعكن أن تستشف شعوراً صوفياً بالوحدة الشاملة الني تضم الكائنات -جميعها 
في نسيج متلاحم » وليس هذا الشعور بالوحدة الي يعاين الصوثي انبثاق 
الأشياء منها وعودتها إليها على نحو يشيع فيها الإنسجام والتوافق بحيث 
تتضام الكثرة وفقاً لمبدأ موحد » حى إن الصوثي ليشهد في البلتزء الفرد 
الكل بأسره » بالأمر الذي يقع عليه الجميع » إذ لا يحقق هذا الشعور إلا 
الصقوة من اللحكماء والعرفانيين والشعراء الملهمين ٠‏ في للحظات تاريحية 
نادرة » وي ومضات نفسية خاطفة » يستضيء بإشراقها الشعور الذي 
تغمر ه معرفة كشفية هي برهان نفسها » وي هذا المدرج يعاين الصوي 
الألوهية المحايثة متجلية في صور الطبيعة وأشكاها المتنوعة ء ولا غرو 
بعد ذلك أن نتعلم من الشعر الصوثي » كيف نقرأ شفرة الكينونة على نحو 
فريك وكيض نستقبل ما ترسل الطبيعة من لغة مفعمة بالرموز . 


قف 


المَصّل القالك 
زمز الحمر 
١‏ - مقدمة : الحمر في الشعر العربي 


؟- التحول الرمزي للخمر في العرفانية الصوفية 
".رمز الحمر في الشعر الصوثي 


١‏ - مقدمة : الخمر في الشعر العربي 


عرف العرب في جاهليتهم الخمر المعتصرة من العنب والتمر والشعير» 
وي القرآن الكريم ذكر لشيء من ذلك » في قوله : « ومن ثمرات النخيل 
والأعناب تتخذون منه سكراً ورزقآً حسنا» 1١٠‏ / النحل . 

وقد تصرف العرب في أسمائها وكناها بحسب اللون ودرءجة الإسكار 
والبلاد الي كانت تجلب منها » ومن ذلك أنهم كانوا يسمون تبيذ الشعير 
اللعة ء ونبيذ العسل البتع ٠‏ أما المزر فنبيذ الحنطة » والسكركة إسم 
معرب لخمر الحبشة . 

« ومن بين الشعراء الخاهليين الذين اشتهروا بالحديث عنها » ودار 
في شعرهم وصف كتئوسها ودنانها وحوانيتها ومجالسها » أعشى قيس » 
وعدي بن زيد الحيري » وقد عرض لا كثيرون في أشعارهم مفاخرين 
بأنهم يحتسونها ويقدمونها لرفاقهم » وأكثر من كان يتجر بها اليهود 
والنصارى » وكانوا يجلبوها لهم من بصرى وبلاد الشام ومن الديرة وبلاد 
العراق » ويقال إنهم كانوا يضربون خيامهم ني بعض الأحياء أو في بعض 
القرى » ويضعون فوقها راية تعلن عنهم » فيأتيهم الشباب» ليشئيوا 
وليسمعوا بعض القيان ممن يصاحبنهم » وكان من الشباب من يدمن عليها 


رضنا 


حى تنفر منه قبيلته » وقد تخلعه لما يتدنى فيه من رذائل » .(0 وعن هذا 
الوضع الذي كانت تتخذه اللتماعة أحياناً نجاه الفرد » عبر طرفة بن العيد 
في قوله : 


5 لعن : > وول 6 0 م 
وما زال تشسرابي الخمور و لذ تي وبيعي وإنفاي طر يفي ومتلدي 
إلى أن تحامتتى العشيرة” كلها وأفرداث إفراد البعير المعّد 


ويبدو أن تعاطي الخمر ومعاقرتها في العصر اللداهلي » كان علامة على 
ما يمكن أن يوصف بأنه فتوة وثنية » وذلك لأن الشعراء ما نحدثوا عنها إلا 
في سياق ما كانت الخجماعة تشيد به من بذل وسخاء . 

ولتّد أجاد وصفها من بين شعراء الخاهلية » الأعثى » إجادة لفتت 
القدماء إليه » وهو وصف يفيض بالحيوية اذ مجسم فيه بيثتها ومجالسها 
وما ينشر فيها من الورود والرياحين » وما يقوم فيها من السقاة واللمغتين 
والإماء اللائي يلبسن الشفوف وما يضرب عليه العازفون من 1 لاث الطرب29. 


وممن كلفوا بالخمريات في العصر الكاهلٍ » عدي بن زيد العيادي 
النصراني » وكان من شعراء الخيرة المشهورين » ويعد من رواد شعر. 
الخمر في العصر الاهلي » ثم لمن ظهروا في العصور الإسلامية بعد ذلك 
من مثل الوليك بن يزيد وأبى واس »© وي أخبار الوليد أنه كان من 
ندمائه » القاسم بن الطويل العبادي » وربما كان هو الذي عرف الوليد 
بشعر عدي » إذ كان يرويه له » ويعى فيه معبد وغيره من المغنين بمثل 
هذا الصوت الذي أورده أبو الفرج : 


٠٠١ دكتور شو ضيف / العصر اماه » ط دار المعارف ممصرء الطيعة الرابعة ص‎ )١( 

(0) ذكتور شرق ضيف/ العصر الحاهل » ص ههو#. 

» انظر في ترجمته/ الأغاني ٠‏ / 41 » وابن قتيبة » الشعر والشعراء 1/ 485 وكتاب: 
لويس ١شيخو ٠‏ النصرانية وآدابها بين عرب الخاهلية » . 


لهف 


لهاس 


بكتر العاذلون في وضح الصبا-><- ح يقولون لي ألا تستفيق” 


لست أدري وقك جفاني خليلي أعدي يلومني أم ايد 


9 قالوا ألا أص_ حر نا فقائتت قيلمة” قٍِ كينها ارسيو 
2 0 1 ار كعين الدياكت صفى ستلافها الراووق” 1١)‏ 


ولا نزعم أن تحريم الخمر في الإسلام قد قضى عليها وأوهن من 
الفن الشعري الذي تناولها » إذ إننا نلاحظ أن شعر الخمر قد ازداد ثراء: 
واتسع معجمه الفي ؛ وتنوعت صوره وأشعيلته تنوعا دل على ما 0 
بالبيئات الإسلامية في عصر الأمويين وعصى العباسيين من بذخ وترف 
وإغراق في الاهو والمجون . 

ولقد انتشرت في البيئات الإسلامية أخبار وروايات عمن اشتهروا 
بالمجون والإباحية » ولم تكن تلك الحياة الماجنة الرخيصة إلا « أثراً من 
آثار الفتوح وما حملت من أموال وحضارات وصور من الترف الى 
العرب » فتحضرت مكة والمدينة ء» ونحضر العرب الذين استقروا في 
البيئات الحديدة » وأقبل أهل العراق على الخمر » وكأنما كانت الفتن 
هناك وما حملتهم من الخطوب باعثاً لهم على المجون » 7 

ولا يخفى أن المجتمع الإسلامي » كان منذ الحكومة الأموية .جماع 
ظواهر متناقضة » ونسيجا -حضارياً من الأفعال وردود الأفعال ومستوعب 
أغغاط مختلفة ونماذج متباينة من الشخصيات والقيم والسلوك والمذاهب 
والإنجاهات ٠‏ فا نكاد نجد الشعراء الماجنين المولعين بشرب الخمر 
ووصفها والتغتي بها » من أمثال الوليد بن يزيد وغالب بن عبد القدوس 
المكى بأبي المندي » والمغيرة بن الأسود المعروف بالأقيشر الأسدي 


*0/10 شوتي ضيف » العصر الحاهلي ص 057 » وانظر أيضساً » الاغاني ط دار الكتب‎ )١( 
انظر/ د . شوثي ضيف » العصر الاسلامي » دار المعارف » ط « » ص لالا"/ .رم‎ )0( 


ين 


وابن ميادة نديم الوليد بن يزيد وابن هرمة وبشار بن برد والهسن بن هانىء 
حى نقع على شعراء التقشف والوعظ الدبني والزهادة من أمثال سابق 
البربري واعظ عمر بن عبد العزيز » وأبي الأسود الدوّلي وأبي العتاهية » 
وما أن نظفر بشعراء الغزل الصريح من أمثال ابن أض ربيعة والأحوص 
والعرجي » حى يطالعنا شعراء الغزل العذري -جميل والمجئون والعباس 
ابن الأحنف ؛ وغيرهم ثمن وسموا الشعر الغنائي بطابع رومانسي ظاهر. 

ويلزمنا للوقوف على ما ألم بشعر اللحمر من تحول رمزي لدى 
الصوفية » أن نتعرف أولة على الحمر في تراث الشعر العربي » ومن 
أبرز ز اللحصائص الفنية هذا الشعر » ولع الشعراء بالحديث أحياناً عن 
اليلاد الي كانت نجلب منها» وي بعض هذا الشعر تطالعنا حمر 
منسوبة إلى عانة وأذرعات وغزة وبيت راس وفاسطين وبصرى وصرخد 
وصريفين وبابل وغيرها من البلدان الي ذاع صيتها ني اعتصار الأنبذة 
المختلفة الطعوم والألوان . 

وقد ورد لي بعض هذا الشعر إشارات إلى نخمارين مشهورين كاين 
بتجثرة الذي كان خمماراً معروفاً بالطائف » وفيه قال أبو ذؤيب الحذلي : 


ولو أن” ما عند ابن يجرة عندها 2 من الحم رلم تبلل' لهسّاتي بناطل 

ومن باب نسبة الحمر إلى مكانها قول الأعشى : 

صريفية طيباً ‏ طعمسها تصفق” ما بين كوب ودن”ه 
وربما دل ولع الحمريين ببذه النسبة المكانية » على طبيعة أصيلة في 


» انظر / أبو العلاء المدري » رسالة الغفران » تحقيق د , عائشة عبد الرحمن » ط . الخامسة » 
من ١٠619 601١86٠‏ 
وانظر الوقوف على الأعلام » ياقوت الحموي / معجم اليلدان » ليبزج - طهران» طبعة 
مصورة ه958[ 


لشفل 


الشخصية العر دية الي كانت ميل منك العصر الحاهلي الى اليبحث عن 
أصالة النسب والتثبيت من الأعراق » سواء كان نسب أشخاص أو 
خيول أو نخمور » حتى لقد اشتهر بعضهم بععرفة شجر الأنساب الخاصة 
بالقبائل والبطون » مراعاة منهم لروابط العصبية واعترافاً ببعض النظم 
الإجتماعية كنظام الأحلاف ونظام الولاء وكذلك كان شأئهم مع الخيل 
لا لها في -حياتهم إبان السلم وني الحرب من وضع متميز . فلم يكن غريباً 
والحالة هذه » أن يعني الشعراء في وصف الحمر بذكر نسبها ومعتصرها 
والبلاد التي كان التجار يحلبونها منها ليروجوها في أسواق البيع والشراء ؛ 
وليتخذوا منها سبيلا” إلى الغنى والثروة . 


ومما يدخل في تكوين الختصائص الفنية لشعر الحمر » وصف الشعراء 
ألوانها وطعومها روائحها وأوانيها ومكابيلها ومجالسها الي كان 
بشيع فيها الغناء والمجون » ودبيبها في عروق الشاربين . 

وني قصائد الأعشى » وان كان شيء ليس بالنزر منه موضوعاً 
انحله بعض رواة العصر العباسي 4 نظفر دشعر يوحي بانطياعات ذائية 
آسرة » وقدرة على ملاحظة التفاصيل والدقائق الحزئية » وتفئن واسع قُُ 

ويحدثنا الأعشى في قصيدته الى مطلعها : 

كه ل 000 5 86 و ع 3 

ودع هريرةة إن الركب مرنحل وهل تطيق” وداعاً أيها الراجل” 
أشر نشيط يشوي اللحم للشاربين » حتى إذا انعقد مجلس الشراب » 
نرت فيه الرياحين » وأنذ الساقي يروح ويغدو وقد قصر قميصه ورجلا 
في نخدمة الندمان » وإذ قد جعل يتحرك في شخفة وسرعة » أخذت تنوس 


بشن 


أقراطه المزينة باللآلىء على عادة الموالي من الروم الذين كائوا يديرون 
تلك الحانات . 

وي قصيدته يطالعنا القيان اللائى يرفلن في شفيف الثياب »ع يغنى 
بعضهن على ضروب الصنوج ويحمل البعض قرب اللكمر الصغيرة على 
أعجاز هن متمايلاات قِ دل وجمال : 
نازعتلهم قضب الريحان متكثاً | وقهوة مزة راووقتها خضل 


و 


يسعى بها ذو زجاجات له نطف مقلص" أسفل السربال معتل 


ومستجيب نال الصنج د إذا ترجع فيه القينة” الفضل” 
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والساحبات ذيول” الربط آونةت والرافلات على أعجازها العجل” 


وعلى هذا النحو من الوصف امي الممتزج بطابع الرؤية الي مميء 
مناخ المشهد الذي صوره الأعثى » حدثنا في قصيدة أخرى عن الندمان 
الذين قصدوا الحانوت قبل أن تعلن الديكة انبلاج الفجر » وكيف أنهم 
أخذوا يساومون الحمار الرومي الذي -جعل يحدق فيهم بعينيه الزرقاوين » 
حى إذا نقد دراهمهم ليتثبت منها » قام إلى مظلته يحمل في يده سراجاً ؛ 
سقط ضووه وهنا على ما علق في نخيمته من أهداب وملاءات وأستار 3 
وأخرج لهم خمراً اعتصرها من بواكير الأعناب . وجعل الشرب 
يتداولون أتخابهبا » ويطوف عليهم الساقي بابريقه » حى نعموا وطابوا 
واستولى عليهم اللحمار » وهثما يلفت الانتياه قٍِ هذه امخمرية » إلام الشاعر 
فيها بصور وأخيلة وأوصاف لون الحمر وتأثيرها » ذاعت من بعد 
وأضاف إليها الشعراء في العصرين الأموي والعباسي صوراً حمل طابع 
الحضارات الوافدة . 

ومن بين الصور البى تعاطاها الأعشبى وثداولها الشعراء » التردد 
والاختلاف إلى الحوانيت قبل شروق الشمس وقبل أن يوذن ديلك 
الصباح : 


رفرفل 


ْنا ولما بصخ ديكنا إلى جؤلة عند حدادها 
وقال عدي بن زيد : 
بكر العاذلرن في وضح الصب ‏ ح يقولونك لي ألا تستفيق 
ودعوا بالصبوح يوماً فجاءت << قيئة 2 في يينها ‏ إبريق 
وقال أبو نواس 
ذكر الصبوح بسحره فارتاحا 2 وأملّه ديك" الصباح صياحا 
ولا نزعم أن ديك الصباح قد نرج ني هذا الشعر إلى رمز على 
شعور باطن باازمان الذي يمزق الأشياء أو أنه رهز على شعور بتفلت 
العمر وانزلاقه » ذالك أن التشبث بالمحسوس والوقوف عند وصيده لدى 
أولئاك الشعراء » يمنع من افتراض هذا التأويل المتعسف » وكل ما في 
الأمر» أنه كان يلد للشاريين أن يسكروا في هذا الوقت الباكر .حيث 
يرق الهواء ويصفو نسيم الصباح المنعش أو أنهم كانو! يأمنون على أنفسهم 
هق الفسنين ومن ملامة الغير طلم إذا ما التحفوا بغيش الأسحار . 
وقد كلف اللحمريون قُ مختلف العصرر دتصوير لون حمر » 
فهي إما كميت قانية الحمرة كأنها حوصاة فرخ النعام كما قال الأعشى : 
وقام فصب. لنا قهرة” تسكننا بعد إرعادها 
كميتاً تكشف. عن حي إذا صرحت بعد إزيادها 
كحوصلة الرأل في جريبا إذا ججليت بعد إقعادها 
وإما بيضاء صافية كأنها ذوب من شعاع الشمس » قال الأعشى : 
مشعشعة” كأن” على قراها ‏ إذاما رحد قطي سهاما 
تخيترها أو عاناتةت شهرآ 2 ورجى أؤْلها عام فعاما 
كأن شعاع قن الشمس فيها إذاما قت عن فيها اللختاما 


0 


وقد مختلط ألوانها فتمعجمع بين الصفرة والحمرة » كتلات اللي وصفها 
الأعشى في قوله : ْ 
وكأس ععينالديك' باكرتحدها . بفتيان صد"ق والنواقيس تضرب 
سلاف كأن الزعفران وعندما 2 يُصفّق” في تاجودها ثم تقطب 
وهي على أي الأحوال مروقة لا يعلق ها شوب » صافية رقيقة 
الموهر » نكاد لشدة صفائها تمتزج بها الأضواء » حتى تتولد في قداحها 
أنوار على أنوار » قال الوليد بن يزيد : 
فقد تجلت' ورق” جؤمرها ‏ ححتى تيدات في منظر عتجحب 
5 ). 2 م 58 و 5 اله :5 3 
كامها :في زبجاجها تكو ضياء في عبسن مر تقب 
وقال أبو نواس : 
رقت عن اماء حتّى ما يلائمها لطافة” وجفا عن شكلها الماء 
فاو مرجت ببا نورا لمازجتها 2 حى توّلد أنوارٌ وأضواء 
وكثيرآ ما كان أولئك الشعراء يتحدثون عن أنواع الأنبذة والمور 03 
إذ منها ما قد طبخ على النار حبّى ذهب أكيره » ومنها مالم يطبخ وهو 
أشد تأثيراً وإسكاراً » وفيه قال ابن ميادة نديم الوليد بن يزيد : 
ومعتق حرم الوقود” كرامة” كدم الذبيح تمجه أوداجه 
ضّمن الكروم له أؤائل” حمئله وعلى الدانان تمامه ونتاجته 
وقد تداولوا قِ شعر هم لمر الصرف واللحمر الممزوجة بالاء أو 
اللحمر الممتزجة بالماء البارد المتحدر فوق الصخور » المعتقة أشد ما يكون 
التعتيق » قال العيجاج » الراجر : 


مان 


قطّفة هن أعنابهبا ما قطفا ‏ وغمّها حؤلين ثم استودفا 
متهباءة خثرطوما تُقار؟ قتزقتقا فشن" في الإبريق منها شرن 
من رصفٍ نازع سيلا رصنا 

أما أبو نواس فكان لا يحتسيها إلا صراحاً معتقة غير مقتولة » وإنه 
ليصور تقادم عهدها تصويراً يحسمها ويخلم عليها خصائص الكائن 
الي 1 
اثن على الحمر بآلائها ‏ وَسمّها أححسّن أسمائها 
لا تجسل. الماءدت لا قاهيراً ولا تسّتطها على مائها 
كرخية قد علتقبت حقبةة | حهى مضبى أكير أجزائيها 
فلم درك لتنا منها سوى آخر حوبائها 

وهذه نحمر غاية قي القدم ؛ غمها تاجرها في الزقاق وحيسها 
حبى ذهب أكثرها فلم يلحق منها إلا باحر نس فيها » وهي على سد 
ما..وصفها الوليذ شمطاء لا نخصيها السئون': ' 
اصلاعاً نجي ا مموم بالطرب وانعتم” على الدهثر بابنة العنب 
وأستقبل , مان في غضارته لا تقلف منه' آثار معتقب 
من قهرةر 1 زانها تقادمها ‏ فهي عبوز تنكر على المقتب 

ومما يدل في ث ركيب الحصائص الفنية »ء كلف الشعراء بوصف 
أوانيها' في صور نابضة بالحياة ؛ أمحال الشعراء فيها على عام الحيوان إسالة 
خلعت هذه الأواني الحامدة روح الأشياء الحية. النابيضة وني هذا السياق 
يصيف علقمة الفحل.شكل الإبريق » ويصوره وقد سجلله التاجر بالكتان 
الأبيض ء في هيئة ظبي أبيض فوق نجوة من الأرض » أبرزه حارسه 


لفسوء الشمس : 


“ماسو 


كأن” إبرية- يقنهسه” ظبي برابية مجتل” بسبا الكتتان مفدوم 
أبيض” أبرزه للضم راقبله 2 مقلّد” قْضب الريحان مفعومة 
وقد نشطت هذه الصور والتشبيهات الشعرية الي أحالت في وصف 
أوانى ادر على عام الحيوان وعالم الطير ) ومن بين هذه الصور 4 قول 
حرملة بن المنذر المكى بأبي زبيك هو شاعر مخضرم » يصف أباريق 
الحمر المكسوة بالكتان الأبيض الغليظ : 
وأباريق” مثل أعناق طير المساء قد جيب فوقهن خنيف 
وقول إياس بن الآرت 4 وقد و سع الصورة وأضاف اليهنا َ 


كأن أباريق” المدامّتة بينهم إوَدٌ بأعلى الطق” عوج الحناجر 
وقول أبي المندي : 


سيغني أب الحندي عن وطنب سار أباريق” لم يعلّق' بها وض الزبد 
مفدامة” قر كأن رقابتها رقاب بناث الماء ريعت من الرعد 

ولا يخفى أن وصف أباريق الحمر من خلال هذه التشبيهات » قد 
تطور بتطور الذوق الذي أرهفته المدينة فبينما بدا الإبريق المجلل بالكتان 
الأبيض في هيئة ظبي بزبوة » بلدا من بعد صورة إوز معوج الرقاب » 
وزاد أبو الهندي على الصورة المستوحاة من الطيور المائية « بئات الماء) 
آنا تسبح مفزعة من قصف الرعود . 

ونلاحظ في هله التشبيهات كيف انتزع الشعراء المشا بهة بين 
المتضايفين من خلال إدراك حسي للموضوع أو للشكل الحارجي في 
كليته وشموله » ولثن كانت الصورة قد خخمصصت من الموضوع جزعءاً 
بعينه « رقبة الإبريق» البّى تناظر في انحنائها رقاب بنات الماء » إلا أننا لا 
يمكن بحال أن ندرك هذا اللدزء إلا بوصفه ميلا على كل واحد متماضلك . 
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والحق أن الصور الى تطبعها التشبيهات ني المخيلة » تبدو ذات 
طبيعة تشكيلية تختلف وسائل الفن ني معالحتها وتناوها » إذ يستعين عليها 
المصور باللتطوط والألوان ومساحات الظل والضوء » ويتوسل إليها 
الشاعر » بالتشبيه والصورة الي تثير -جملة من الانطباعات اللسية 
والوجدانية الي تكشف عن تأثر الشعراء بالفن الذي يعالج صناعة هذه 
الأواني الي كان اللنزافون والمهرة من الصناع » يصوغونبها من نخخامات 
متباينة رخاوة وصلابة » ويجمعون في صناعتها بين الروح العربية الإسلامية 
وخخصائص الحضارات الوافدة . 

وتما يدل على تطور الذوق الشعري والحسي الإستطيقي قي وصف 
هذه الأوانى من كثئوس ودنان وأباريق » تصوير الحكمى كئوس الحمر 
قي سينيته قله ١‏ | ْ ش 
تدأورٌ علينا الراح في عسجدية "حبتتها بأنواع التصاوير فارس” 
قرارتُها كسرى وني جنباتها مها تااريها بالقبي الفوارس” 
فالخمر ما زْرت عليه جيوبهم وللمام ما دارت عليه القلانس” 

وإننا لنبصر في هذه الصورة بما شاع في العصر العباسي من بذ 
وترقب ورفاهية ء كما نتبين فيها .امتراج الثقافات. والمدنيات بعضهنا 
ببعض » فالكئوس مموهة بالذهب ٠»‏ وفيها يتجلى فن النقش والزخرفة 
الفارسي . فقرارة الكأس صورة كسرى وعلى جوانبها نقش المصور 
سرب البقر الوحثئي وثلة من الفرسان الذين شرعوا سهامهم ووتروا 
قسيهم بغية الصيد والقنض . 

وهكذا يمكن للدارس أن يتتبع استطيقا الحمر ويقفوتموها في الأدب 
العربي » بتتبع النماذج الحمرية في مختلف العصور » ويستحق هذا 
الموضوع أن يبحث بحثاً مستقلا” بضرب. من. التوسع فرالاستقضاء » وإما 


ان 


أردنا بهذه المقدمة أن نقرر بعض احقائق الي نستهدي. بها في .دراسة 
رمزية اللحمر في الشعر الصوبي . 

ومن أبرز هذه الحقائق » أن شعر اللحمر وان كان يرجع إلى العصر 
ابلماهل » إلا أنه لم يستكمل ملامحه النهائية إلا في عصر العباسين ؛ 
حيث بلغ في ذلك العصر الذي كان عوج شارات وافدة » تمام نجه 
الاستطيقي . 

ولهدي هذه الحقيقة إلى أن الحمريات الصوفية » لم تكن لتبدأ من 
فراغ خالص » وإثما استلهمت ذلك الثّراث الهائل من الشعر اللحمري » 
استلهمت صوره وأخيلته وأساليبه » ولم تستلهم ما حفل به من مجون 
واباحية » وان كان هذا لا ينفي أن بعض الغلاة والإباحيين من فرق 
الصوفية كالمطاوعة والقلندرية كانوا بعاقرومها في اللفاء » وأن شرذمة 
أخرى استبدلوا الحشيشة بها ونظموا فيها شيئاً من الشعر . وفيما يتعلق 
بالحشيشة الي فشت منذ القرن السابع اللهجري » والّي وصفت بأمها خمرة 
الفقراء. والصوفية ذكر. المقريزي في خططه أن الذي' اكتشفها شيخ يدعى 
حيدرة » توفي سنة 518 هجرية» وأنه -جعلها وقفاً على رفاقه من رجال 
التصوف في نخراسان » وفيهاأ قال شاعرهم يفضلها على الخمر : 
دع- الخمرواشزب مزمدامة حيدر 2 معنبرةا خضراء مثل الزبرجد 
يعاطيكها' ظبي" من الترك أغيد"2 يميس على غصّن من البان أملدٍ 
هي البكرٌ لم تنكح بماء سحابة 2 ولا عصرث يوماً برجل ولا يد 


وذهب محمد بن ببهاء الزركثشي إل أن و أنحمد القلتدري) هو أول 
من اكتشفها ولذلك سميت بالقلندرية » وهم كا نعلم من سيرة الشعر اني 
الذاتية من أدعياء التصوف الإباحيين » ورجح بعض الدارسين أنها عرفت 
في قلعة « المود » في شرق الدولة الإسلامية على يدي أتباع حسن الصباح 


بن 


اسم 


الحميري الذي تزعم الإسماعيلية الباطنية الشرقية الي اشتهرت بين المورخين 
باسم الحشاشين 27 . ولقد انتقل هذا الّراث الخمري » أو قل إنه تخول 
بإكسير العرفانية إلى رموز شعرية » لوح المتصوفة بها إلى معاني الحب 
والفناء والغيبة عن النفس بقوة الواردات » والوجد الصوي العارم والسكر 
الإلمي المعنوي بمشاهدة الحمال المطلق ومنازلة الأحوال والتجارب الذاتية 
العالية . 


؟ ‏ التحول الرمزي للخمر ف العرفانية الصوفية 


أ قدم الرمز الدمري : 


تحولت الخمر في الشعر الصوني كيا تحول الغزل العذري » إلى رمز 
عرفاني على ما كان الصوفية ينازلون من وجد باطن . ويظهرنا تتبع الطبقات 
الصوفية على أن هذار التحول بدأت بواكيره منذ القرن الثاني الهجري ب 
الثامن الميلادي » وما يظاهر هذا الزعم » دوران الممطلحات الخاصة 
بأحوال السكر والصحو بين متصوفة الطبقة الأولى . وقد أورد القشيري في 
رسالته أن حيى بن معاذ الرازي 4ه 8041م م كتب إلى أبي ير يد 
البسطامي ١51‏ ه- //1م م:ههنا من شرب كأساً من المحبة » لم يظمأ بعدها 
فكتب إليه أبو يزيد : عجبت من ضعض حالك ء ههنا من يحتسي بحار 
الكون » وهو فاغر فاه يتزيد © , 1 


60 انظر / د . علي صا حسين » الأدب الصوثي في مصر في القرن السايع المحجري » دار 
المعارف 19154 2 ص 8ا(/"/ا1. 

(0) أبو القاسم عبد الكريم القشيري » الرسالة القشيرية » تحقيق د عبد المايم محمود ومحمود 
بن الشريف . طبعة أولى 1955/178٠‏ »ع ص 9" . 


لسن 


وقد ساق صاحب اللمع المتوفى في القرن الثالث الحجري أبياتاً من 
الشعر لم تنسب لقائليها » إلا أنها رغم ذلك نشير إلى قدم المصطلح الخمري 


في شعر الصوفية 3 ومن هذه الأبيات : 
كفاك” بأن الصّحو أوجد كأببي ' 
جحدتالهوى إن كنت مل جعلالطوى 
نظت إلى شيء سواك وإنما 


وأنشد بعضهم : 


عجيت أن قل 3 كوت رن 
5 و 032 عه 03 


وتطالعنا لخة الخمريين الشعرية بعد إذ أشعربت طابع الرمز العرفاني ٠‏ 


فكيفّ بحال السكر والسكرٌ أجدر 
عيوتك لي عيناً تخض” وتبصر 


أرى غيرنا أحلام” لوم 


فهل أنسى فأذكرٌ ما 


هع 
تعدار 


3 02 
ليبا 


فياك تقد #العيزات ولا زوك 


في أبيات منسوبة لأبي منصور الحلاج وهو من صوفية القرن الثالث 
المجري » وقد روى هذه الأبيات » أبو الحسين الخلواني إذ قال » حضرت 
الحلاج يوم وقعته فأتى به مسلسلا” مقيداً » وهو يتبختر في قيده » وهو 


يضحلك ويقول : 


تديمى غير 
دعانى 9 كح 
فلما دارت 

5 .هج 2 


إل شيء من 
كفعل الضيف 
دعا بالنطع 8 1 


مع التنين في الصيلف 


لق 


(1) أخبار الحلاج أو مناجيات الحلاج/ نشره وعلق حواشيه » ل . ماسينيون» ب . 
كراوس » ١95‏ ص 4" » ه”" وقد وردت هذه الأبيات في: تاريخ الصوفية لأبي 
عبد الرحمن السلمي» و كتاب : بداية 'الحلاج و نبايته لابن ياكويه » و لطائف الاشارات 
التغيري ء ومحاضرات الأدباء لبراغب الأصفهاني و تذكرة الأو لياء لفريد الدين العطار . 


ولعلنا نلاءحظ في الأبيات السابقة شيوع الألفاظ الي استعارها الخلاج 
من خمريات العصر العباسبي من مثل النديم ودوران ااكأس وتعاطي الراح» 
وإن خرج بها صاحبها إلى التعبير شن محنته الشخصية التي تلدخص لنا تلكم 
النهاية المأساوية الفاجعة الي أفضى بالحلاج اليها سكره ووجده الصوثي » 
ما جعله يذيح على الناس في أسواق بغداد بلغة لم يألفوها » شيثاً من الأسرار 
العرفانية . وهكذا تخلص إلى -حقيقتين أساسيتين » الأولى أن للخمريات 
الصوفية بواكير ترجع إلى النصف الأخير من القرن الثاني الهجري » والثانية 
أن الصوفية أفادوا من شعر الخمر الذي ازدهر ثي العصر الأموي وازداد 
ازدهاراً ونماء في العصر العباسي » وألموا منه في ألفاظهم التوقيفية مصطلحين 
يسيطر عليهما طابع التقابل الوجداني » فعندهم أن السكر يقابله الصحوء 
كا أن البسط يقابله القيض وهكذا في معظم مصطلحهم وألفاظهم الي 
كانوا يشيرون بها إلى أذواق وأحوال ومقامات . 


ب - نحليل السكر بوصفه حالة ذاتية عالية : 


هم الع فانيون من الصوفية بتحليل ما كانوا يعانون من أحوال ومقامات 
وأذواق ومواجيد تحليلاة قائماً على الاستبطان الذاتي والتبصر بما يعرض 
الشعور من هذه الظاهرات التى تحولت لدى الصوفية إلى موضوعات خصبة 
لتأمل والمعرفة . 1 

وفها يتعلق بتحليل السكر بوصفه من الظواهر الروحية العالية » [هم 
الصوفية بالتمييز بين السكر والغيبة والغشية » وكشفوا عن آفاق تدريحية 
ثلاثة تشمل الذوق والشرب والري ٠»‏ وماثلوا بينها وبين درجات ثلاث 
تضم التساكر والسكر والصحو » وقد أضافوا إلى هذا التمييز بين الأحوال 
الي قد يلتيس بعضها ببعض » تمبيزاً آخر بين .صحوين » صحو يسبق 
السكر وصحو يليه » ىا حللوا العلاقة بين السكر والشهود المباغت .للجمال 


دان 


المطلق متجلياً في الأعيان والحيرة في المشاهدة والدهشة الى تعتري الصوفي 
إذا ما سكر ببذه الخمر الإطية . ْ 

وفما يتعاق بالتمييز بين السكر والغيبة والغشية » ذكر' القشيري أن 
السكر خيبة بوارد قوي وأنه ؤيادة على الغيبة + وإذا كانت 'الغبية للعياد بما 
يغلب على قلوبهم من موجب الرغبة والرهبة » ومقتضيات الخوف والرجاء؛ 
فإن السكر لا يكون إلا لأصحاب المواجد 25 , 

وأما تمييزهم بين السكر والغشية » فيئول إلى الفرق بين الخمر المعنوية 
والأخرى الحسية المعتصرة وقد أشار السراج في هذا السياق إلى أن السكر 
لا يتغير عند وروده الطبع والخواس » وأنه يمكن أن يأخذ طابع الدوام 
والاستمرار أما الغشية فإن الطبع والحواس تتغير بورودها » وهي ممروجة 
بالطبع » وتنتقض منها الطهارة » ولا تأخذ صفة الاستمرار والدوام 9 . 

ولقد اهتمت العرفانية الصوفية بالتفريق بين الذوق والشرب والري 
حسب التمييز بين المعاملات والمنازلات والمواصلات » فالمعامئلات مى 
372 وخخلصت النية فيها من المآرب » وصدق الإنسان فيها » أنتجت ذوق 
ما تنطوي عليه من المعاني » ومبى وفى صاحب المواجيد في منازلة ما يجد .. 
أوجب ذلك له الشرب » فإذا واصل ولم تعثره فئرة كان صاحب ري ء 
فإذا دامت به تلك الصفة لم يورثه الشرب سكراً » فكان صاحياً بالحق . 
لا يتأثر بما يرد عليه » ولا يتغير عا هوبه » فإذا هو واجد ساكن متمكن 
في وجده » متحقق بحال من وصفه البسطامي بأنه يحتسي يحار الكون ويفغر 


"8 انظر / الرسالة التشيرية »ء ص‎ )١( 
/1١8٠١ انظر/ أبو نصر السراج » اللمع تحقيق الدكتور عيد الحليم محصود » ط‎ )9( 
.؛1١9 ملولء ص‎ 


ينان 


فاه طلياً المزيد » إذ قد صار الشراب المعنوي له غذاء لا يصبر عنه ولا 
يبقى دوئه لق : 

وي العرفانية الصوفية تحليل نفسى مستفيض لظاهرة السكر. بوصفها 
من الأحوال الذاتية العليا وني هذا التحليل القائم على الاستبطان » تتكشف 
العناصر البِي تدخحل في تركيب الظاهرة » في شكل علاقات بين اللحمال 
والحيرة في الشهود ؛ والدهشة . 

وإننا لنظفر بهذا التحليل عند عبد الرازق الكاشانى في مقدمة شرحه 
للتائية الكبرى حيث ذكر أن , السكر دهش يلحق 0 المحب قُُ مشاهدة 
جمال المحيوب فجأة » لأن روحانية الإنسان الى هى جوهر العقل » لما 
انجذبت إلى جمال المحبوب » بعد شعاع العقل عن النفس » وذهل الهس 
عن المحسوس » وألم بالباطن فرح ونشاط ٠‏ وهزة وانبساط » لتياعده عن 
عام التفرقة والتمييز » وأصاب السر دهش ووله وهيان لتحير نظره قي 
شهود الحمال وتسمى هذه الحالة سكراً » لمشاركتها السكر الظاهري ني 
الأوصاف المذكورة » إلا أن السبب في استتار نور العقل في السكر المعنوي» 
غلبة نور الشهود » وثي السكر الظاهري » غشيان ظلمة الطبيعة » وقلنا 
فجأة » لأن صدمة نور الحمال في النظرة الأولى أكثر » وني النظرات 
بعدها تقل على التدريج » لمتصول الأنس بوصول اللحدس » . 

ونلاحظ في هذا التحليل الذي قدمه الكاشاني » أنه ألم فيه من حيث 
إيضاح نفسانية السكر والوجد الصوفيء» بقولات أساسية مترابطة » تشمل 
ثلاث يركب من شهود التجلي اللحمالي على نجو مباغت » والحيرة » 
والدهش . وني هذا التحليل القائم على الاستيطان المباشر للتجربة الذاتية + 


, 4 انظر الرسالة القشيرية عن‎ )١( 
وانظر أيضاً فيما يتعلق بالعمييز بين هذه الأحوال/ ممبي الدين بن عربي : رمالة في‎ 
. اصطلاح الصوفية ضين مجبوع رسائله » ج ؟‎ 


شان 


تصبح الظاهرة موضوعا للتأمل والشعور الإيضاعي الذي يتغلغل في جوهرها 
أيبين -خصائصها ٠‏ وليقدم لها دراسة وصفية تخلص إلى إرساء عيان لماهية 
الوجد » وبعبارة أخرى » تكشف هذه الدراسة التحليلية عن البئاء الماهوي 
الشامل للظاهرة » مستهدية ني ذلك بتأمل الحالة أو الظاهرة في وضعها 
الفردي الخاص . 


وإللى جانب الأقانم الثلاثة الي أشرنا إليها » أضاف الكاشاني خصيصتين 
أخريين تميزان هذا السكر الصوني » الأولى تتعاق باستحواذ ضرب من 
اللامعقولية » إذا ما ولج الصوني في ليل الوجد » وهذا ما عبر الكاشاني 
عنه بابتعاد شعاع العقل عن النفس » ورحالة الليثارسجيا المتمثلة في ذهول 
الس عن التعلق بإدراك المحسوس . أما الخصيصة الثانية» فقد أنحال فيها 
على وصف إ.حساسات ذاتية وشبعور باطن بغبطة نفسية عميقة وفرح وسرور 
غامرين » تفضي كلها إلى وضع تبتز فيه النفس وتنشط قواها نشاطاً غير 
مألوف » بحيث يتعذر عليها أن تركن إلى السكون وأن تكبت ما تجيش به 
من حركة متوترة . 


وتبدو الخيرة والدمشة اللتان تميزان حالة الوجد الإلي مشروطتين 
بمشاهدة الحمال المطلق الذي تعين ني الأشياء » مشاهدة مباغتة » وليست 
هذه المباغتة في اعتقادنا إلا تمزيقاً لجاب الإلف » إذ لابمكن أن نتكر 
أن الصوني قبل أن ينازل السكر والوجد الإلهيين » كان يشاهد هذا اللحمال 
ولكنه يحكم الإلف والاعتياد كان في وضع شعور منغمس في العام ع 
مستغرق في ملاء الأشياء» مشتت في الخارج بين الهزات المتنوعة » وععبى 
آخر » كان في حالة شعور لا وصفي بالمشاهدة » بمعبى أنه يشاهد ولا 
يدري أنه يشاهد وتستولي المباغتة والدهشة والخحيرة على شعور الواجد في 
أوائل سكره ء وهذا ما جعلهم يصفؤن هذه الظاهرة بأنها متعاليةعلى العقل 
الذي انطمس بقوةٍ هذه الأحوال الواردة المغيبة » مما يسؤغ لنا وصف 


نذغرة 


حالة الوجد التى رمز إليها الصوفية بالخمر والسكر الإي بأنها تند عن 
قازون التهار بما فيه من روية عقلية مميزة للأشياء » وبما يضم من تحليل 
وتركيب للظاهرات وفق ميادىء الذهن ومقولاته » لتسري في وجدان الليل 
الموحد بين الأشياء » منتشية في إدلاجها بما يشيعه الوسجد في باطنها من 
اهتزاز وحركة متوترة تطمح إلى الإتحاد بالكل ؛ بل وتصبو إلى أن تذوب 
فيه » محترقة بيروق الكشف المباغت الذي يلوح تارة ويخفى أنخرى . وكأن 
الصوثي عندما يثمل ببذا الوجد ؛ يحقق ما وصفه برجسون بالدين الهركي 
في مقابل الدين السكونى الذي يستحى أن يعلن عن نفسه » إذا ما ظهر 
لمنصوف التقيقي العظيم . ْ 


وني تحليل هذه الظاهرة الى استعار لها الصوفية لغة الخدريين » ورمزوا 
إليها بحالة الثمل والخمار ؛ والى تكاد تكون من الظواهر العامة المشتركة 
بين كل المتصوفة في عنتلف الأديان والعصور ء وصف برمصون من خلال 
وضعيته الروحية ؛ تيار الفرح الغامر ووئبة الحب الذي يأخذ في الاتساع 
حى يشمل الأشياء جميعاً » وحدد غاية التصوف بأنه اتصال باللحهد الخالق 
المنجلي عن الحياة واتحاد به وإكال لفعل الله » كنا أوضح علاقة التصوف 
بالتيار الزوسحى الساري في المادة » وكشف من خلال تحليله محالة الوسجد » 
عن رغبة الصوني ني الإتحاد » واستخلص الملامح السيكولوجية الحالة 
الوجدية » عيلاة على اهتزاز النفس واستسلامها للتيار الذي انساب في 
دائحلها » والغبطة الغامرة الى تستغرقها » وشعورها بالحضور الإلسى » مما 
بفضى إلى الإشراق وزوال المشكلات ٠»‏ وتحقيق ما وصفه القديس يونا 
الصليبي بالليلة الظلماء . 

ويتحدث برجسون في وصف هذا الوجد » عن تيار هابط ينساب 
في أعماق الصوفي ويريد أن يتعجاوزه ليكتسح الآخرين » وموضع التصوف 
عنده يقوم في النقطة الي قد يكون التيار الروحي الساري ف المادة » أراد 


كني 


بلوغها » ولكنه لم يستطع أن يبلغها » وذلك أن التصوف اللحق لا يحفل 
بالعقبات الي ركبت عليها الطبيعة ثم إننا لا نفهم تطور الحياة فما عدا الطرق 
الحائبية الى انساقت إليها قسراً » إلا :إذا رأيناها تسعى إلى ثبيء لا يمكن 
بلوغه » ويبلغه المتصوف الكبير » ولو أن كثيرآ من الناس على حد تعبير 
برجسون استطاعوا أن يرقوا إلى ما عرج إليه هذا الإنسان الممتاز » لا 
توقفت الطبيعة عند النوع الإنساني » لأن هذا الإنسان في نظره » فوق 
الإنسان » وهذا ما يقال في سائر صور العبقرية لندرتها » وإذن فلئن-كان 
التصوف الحقيقى نادرا » فليس هذا عن عرص أو اتفاق » وإثما هو 
جم عن نجوهره ذاه 00 00 


وق تحليل ظاهرة الوسجد المرموز إليها بالسكر » ميز الصوفية المسلمون 
بين صدوين » صحو قبل السكر وصحو بعده » أما الذي قبل السكر فإنه 
تفرقة محضة ليس من الأحوال الصوفية » وأما الذي بعده فيسمى الصحو 
الثاني وصحو اللصمع والصحو بعد المحو'*ه : 


والفرق بين السكر والصحو الثاني » أن إلسكر كله غيبة ومحو للغير 
وسلب خالص للسوية واستغراق تام في الحوية الخالصة.» وأما الصحو 
الثاني فإنه إثبات للهوية والسوية في آن »' والسكر على -حد تعبير الكاشاني 
يفيد عمو الحدث » بخلاف الصحو الثاني الذي يفيد إثبات القدم » وبمجو 
الحدث في السكر ناشىء عن مشاهدة جمال القدم ونورانيته الي تقشع 
سحابة الخلق » إلا أن حال الشهود لا يدوم في البداية » بل يلوح ويحفى 


() انظر / هري برجسون : منبعا الأخلاق والدين » ترجمة د. سامي الدروبي ود. 
عبدالله عيد الدام » الميئة المصرية العامة للتأليف والتشر ط إلا ص 8١5 21٠١8‏ 

» انظر في هذه المصطلحات / أبن عربي» رسالة في اصطلاح الصوفية» ضمن مجموع رسائله. 
طبعة حيدرآاباد ج * » عبد الرازق الككاشاني : اأصطلاحات الصوفية » مخطوط مكتية 
الأزهر تحت رقم 5409. 


وخارا 


في سرعة ومباغتة كالبروق » فلا يزيل نوره ظلمة وجود السالك بالكلية . 
بل يزول تارة ويعود أخرى » وف سياق الزوال والعود » وتردد السائر 
بين إثبات الحدث وغوه » تسمى هذه الحالة تلويناً » حبى إذا استقر سحال 
المشاهدة » دام عمو اللددث وإثبات القدم » وعندئذ تسمى هذه الحالة تمكيناً 
لدوام الوجدان 299 , 


ج- العلاقة ببن السكر والشطح : 


إرتبط السكر عند الصوفية في كثير من الأحيان بالشطح » وهو كا 
حدوه » ١‏ عبارة مستغربة في وصف وجد فاض بقوته وهاج بشدة غليانه 
وغليته » والشطح لنفنظة مأخوذة من الحركة » لأنها -حركة أسرار الوااجدين 
إذا قوي وجدهم فعبروا عن ورجدهم ذلك بعبارة يستغرب سامعها »9 . 


ووجه الغرابة في الشطح الناجم عن السكر » أن ظاهره مستشنع وباطنه 
صحيح مستقيم » وهو الوسيلة الي يصرف بها من أسكره الوجدء 
ما ينطوي عليه شعوره من -حركة متوترة» وهاهنا يمكان أن نكشف عن 
ثلاث تترابط أقانيمه » وهي السكر والبسط والشطحء وذلك أن البسط 
هو حق النفس الذي ترغب تي الحصول عليه مقابل امامها بالمروق 
والزندقة والإلتاد . 


وهى تنيسط عنئدما تظفر يحقيقتها المعطاة لها على تمامها » وعندئل 
تغمرها غيطة بلا -حدود لعرفانها حقيقتها وإدراكها وحدتها الكلية 
الجامعة » فتسكر عطالعة الحمال وشهود نورانيته القديمة » وتبسط 


)و( انظر / الكاشاني : كشف الوجوه الفر لمعاني نظم الدر » ص 868/ لال 
(1) أب نصر السراج/ اللمع » ص "اه 4 


لتنا 


بالظفر بحقيقتها ء» فتشطح لتصرف » ملقية بأقوالك غريبة وعيارات 
غير مألوفة » سروراً منها عشاهدة الحمال . 

ومن شأن هذه الحالة المركبة من البسط والسكر والشطح » أن تملا 
الذات يحقيقتها الوجودية » لتنطق با يبهر » معانة على الأشهاد وهى 
منتشية بوجودها الطافح » رموزاً ذوقية » في لغة مفعمة بالمفارقة . 


وقد لقي الصوفية أيما عنت لاطراح بعضهم طريقة الإستسرار » 
وجدهر هم ببذه اللغة ي محال بسطههم وسكرهم » وهئ لغة كا سلف القول» 
مرموزة » شبيهة بلغة الأمثال وامكماء 0 وما أحراها بتأايب 
العوام » لما فيها من سحقائق وَأهران م يألفوها » وهى في الوقت ذائه 
لغة منتتخبة تخاطب كنه الوجود » وضريبتها ما أراقه الحلاج على الصليب »؛ 
بعك أن طفق يلقي بالأقوال الغريبة وكأنه كان يتنباً ركتصير ه الفاءجع : 

ومن شطحياته الناجمة عن شدة وجده “وعم سكره » قول أحمد 
ابن القاسم اأزاهد » سمعثت الحلاج قُ سوق بغداد يصيح : يا أهل 
الإسلام أغيثوني 4 فليس بر كي ونفبي فأنس هه 2 ولأيس يأخذني 
من نفسي فأستريح منها » وهذا دلال لا أطيقه » ثم أنشأ يقول ملوساً 
إلى الرغبة المتجبرة بي الموت : 
حوينت بكي كل" كلك ياقدسي 2 تكاشفي حتى كأتّك في دفسي 
أقلب قلبي في سوا فلا أرى ست متي وانان ني 


حاب 


ومن الصوفية ألدين أثر عنهم الشطح اسطوة الواردات ا 
واستحواذ الوجد وتمكن السكر منهم » أبو يزيد البسطامي ١5؟‏ هم 


. انظر / ل . ماسينيون ء ب . كراوس/ أخبار الحلاج أو مناجيات الخلاج » ص مه‎ )١( 


نكيل 


4 م » وقد نقل السزاج عن أي القاسم الخنيد 910 هب ١٠41.مء‏ 
قوله الحكايات عن أبى يزيد مختلفة » والناقلون عنه فها سمعوه 
مفرقون ء لاختلاف الأوقات الخارية عليه فيها » ولاختلاف المواطن 
المتداولة بما خص متها » .... 0 ما وصف من بدايات حاله فهو 
قي كم قد بلغ من الغاية ١‏ » ومن أولئلك الصوفية الواسجدين الذين 
عرفوا بالشطح 0 الفقهاء 00 عليهم يسيب ألفاظ وعبارات 
جرت منهم » أبو بكر دلف الشبلي 4لا" هاب 9558م ) وأبو سين 
النوري ١48‏ ه - 9808 م » وأبو -جمزة الصوني 04" ه 17١‏ م 
وأبو بكر. محمد بن.موسى الواسطي الفرغاني حوالي ١٠1"ا.ه‏ ب 9908م ؛ 
وقل صئف السراج قِ اللمع فصول بسط فيها شيثا من أقوال أولثلك 
الصوفية أرباب الموا١جيد‏ » وأشار إلى طرف من شطحاتهم وما أشكل 
من كلامهم وأوضح مذهيه ي تأول لغة السكارى الواجدين بقوله: « إن 
كلامهم يكون مجملا” وتفصيلا” . وإنما بحد المتعنت فرصة بالوقيعة 
و 0 في الكلام المجمل دون المفصل ء ٠‏ لآن المجمل ربما يكون له 
مقدمات لم تبلغ المستمع ؛ والمفصل يكون مشروحاً مبيئاً محارزاً . 
والمجمل لا يكون كذلك » 0 


ومن هذه الشطحات الأثورة » قول أبي يزيد : أشرفت على 
ميدان الليسية 8 زلت أطير فيه عشر سنين © ححوى صرت من ليس قٍِ 
ليس بليس “ثم أشر فت على التتضييع » وهو ميدان التوسحيك » فلم أزل 
أظير بليس في التضييع حبى ضعت في الفضياع ضياعاً » 5ك 3 
شغ فت على التوسحيد في غيبوبة الخلق عن العاراف وغيبوبة العارف 
عن االخاق . 


(0 السراج/ الب عن 00/465 
(0) المرجع السابق/ ص 48١‏ 


انا 


وقد أشار العنيد في شرح ما روي عن أبي يزيد ٠‏ » إلى أنه إنما 
عبر عن أول النزول في حقيقة الفناء والذهاب عن كل ما يرى ولا 
يرى » وأما قوله ليس بايس أي ليس شىء بحس ولا يوجد » قد 
طمس على الرسوم وقطعت الأسماء وغابت المحاضرة » وبلعت 
الأشياء عن المشاهدة » فليس ثىء يوجد » ولا نحس بشثشىء يفقد » ولا 
إسم لشبيء يعهد ....٠‏ ثم غاب الفناء في الفناء » وذلك حقيقة فقد كل 
شي ء » وفقد النفس بعد ذلك ء وفقد الفقد. والذهاب عن. الذهاب7" . 


وخلاصة القول أن السكر المولد للشطح ٠‏ ينشأ عن مشاهدة امال 
المطلق ومطالعة تجلياته في الأعيان وأنه ليبدو مصحوباً بالدهش والغبطة 
والهمان والوله وكلها ظواهر يطيش معها العقل » وينطمس نوره بقوة. 
الوارد المسكر والحال المغيب وني هذا الوجد الإلمي » يصاب الباطن 
بنشاط هائل وفرح زاثا. » يخرج الصوق عن طوره » مما يطلق له 
العنان ٠‏ فيعبر عا يحد بلغة مشكلة وألفاظ مستغربة هي مما اصطلح عليه 
الصوفية بالشطح المعدود عندهم ززولا” وتقصيراً عن درجة , الكمال 
الروحي . 


وقد حلل بعض : الدارسين هذه الظؤاهر الوجدانية وردها إلى شغور 
الصو بأن نمسةخفار عطش تشتعل في سجوفه » عطشن إلى الفناء في حضن 
الألوهية » فيبدأ هذا الوجد بالتحرق عطشاً » يزيد طهيبه لمسع نور وارد 
من الحضرة تتنوره 'الروح فتلج إلى جانب الأزل » فهنا شوق مشفوع 
بالرسجاء » شوق إلى الانحاد بالله » ورجاء في نحقيق هذا الانحاد عا ياوح 
له من نور يضيء من عالم القدس » ويطلع على ما قِ الغيب من الحقائق » 


(1) السراج / اللمع ص 448 » 454 » وانظر فين اللمع طرفاً من شطحات اللقبلي 'والؤاسطي 


٠ -‏ وغير هما , 


ادنكقا 


لكنه مع ذلك رجاء كثيراً ما يبدو كالبرق الخلب » إذ ياوح له برب 
الطريق ؛ فيبادر مسمر نا فلا جمد شيئاً ٠»‏ هذا م من بارق إلى بارق ٠‏ 
ولا ييأس وإلا توقف » لأن البوارق متوالية » م كافك فر 
شأنه أن يزيد من الإنفعالات المولدة للوجد ء لأن هذه الأحوال كاها 
تمتاز بالحنف والتأجج وعرامة الحركة وقوة الإضطراب فيها © . 


مناقضة بعص الآراء الخاصة مرضية الاحوال الصوفية 


فطن دارسو التصوف والعاكفون على تحليل التجارب الروحية . 
والمشتغلون بعلم النفس الديني في إهابتهم بالاوحات الإكلينيكية ٠»‏ إلى 
وجود بعض الأعراض المرضية الى تساوق شيئاً من الظواهر الصوفية 
كالفناء وحالة الوجد والسكر .2 

' وي هذا السياق لا فى أن بعض المشتغلين ب' راسة هذه الظواهر » 
أشاروا إلى كيفيات تجريبية مارسها الدارسون تارة » وأجروها على 
رين تارة أخرى 1 وئتمثل في تناول بعض العقاقير مثل أكسيد 
النروس » ومن نخلال الملاحظات الى دوثئوها » وصفوا بعضص 
الأعراض الناجمة عن تناول هذه العقاقير كالشعور بالبهجة والفرح 
الزائد وتلاشي ‏ الإحساس بالتقدير الدقيق. لازمان والمكان وما إلى ذلك 
هن الأعراض لام 


وتذكرنا مثل هذه التجارب بأنواع من الأشربة الأسطورية 


-. 7 د.. عبد الرحمن بدوي / شطحات الصوفية » ص‎ )١( 

+ انظر في هذا الموضوع اا 65 لاوهاملعلزة5 158 بقطبع ا .لط قعول 

5160 أازم6: ,1925 .طلام 55]6أ1 ,رضع0و0 .؟|.0 ,لاط 0م 0(5ع ,لرذأء 1د لام 
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مم 


المسكرة الى أسقطت عليها الشعوب القديمة طابعاً قدسياً » وكانوا 
يتعاطونها في مناسبات خاصة يوصفها من الشعائر المرتبطة بالعبادة . 
ويحدثنا تاريخ الأديان الإيرانية القديمة أمهم كانوا يعتصرون من نبات 
غير معروف» شراباً مسكراً يسمى. ( السوما ) 50708 وشاع ني عقائدهم 
أن آللتهم كانت تغتيط عندما يعبون من هذا الشراب » ومن ثم كانوا 
يريقون هذا السائل المسكر للالحة عند تقديم الأضاحي والقرابين ويبدو 
أن إراقة الخمر كان فعلا” ذا طبيعة شعائرية في بعض الأديان القديمة » 
ى] كان الآلطة يحتسونها نشداناً للقوة » وفي الأساطير المندية القديمة كان 
(إندرا ) 7ك إله العواصف والمطر » يصارع (فرترا ) 18لثلا الذي 
أمسك الماء في أعالي اللبال » ومن أجل هذه الغاية كان يغب ثلاثة 
أقداح من شراب السوما » مما يوحي بأن هذا الشراب الأسطوري » كان 
مصدر “قوة للالحة » وني تراث الثقافة الآرية القديمة » كثيراً ما كان 
مجمع الآلهة وأرواح الأسلاف يدعون إلى شهراب السوما الممزوجباللبن”" . 

وكيا كانت هذه الأشربة مصدر قوة » كانت أيضاً مصدر كر 
ونشوة.وممون » مما جعل الثقافات تتحول من مجرد المعاقرة إلى نخصيض 
إله ما بالتفريج العاطفي والإنتشاء » مثلما كان الأمر مع ديونسيوس 
قباقدهن2 اليونانيُ وباحوس اللاتيني © ء وني الديانة المسيحية نحولت 
المعاقرة القديمة اتى كانت شائعة بين الآلمة الأسطورية » كا تحول طقس 
الإراقة. » إلى مناولة كهنوتية ندها في فكرة م الأنخارستيا ٠‏ ولأواتهطدمه 
الى تمثل: طقسا من طقوس الكنيسة الكاثوليكية مدلوله أن يتحول الخبز 
والنبيذ إلى جسم المسيح ودمه محولا بالفعل وابدوهر بعد تلاوة صاوات 
وأدعنة نخاصة © » ويحكن القول بعد أن تعرفنا على التطور التاريخي 
() انظر .06 ,104 ,102 ,8 “رقضفأولاةم 5'مقالة ,55مل8: .8 .لطمل 
(0) داجع في هذا ال موضوع ,إل 17206 أه طاءتط ه15 بمطعععاعالة طم أرلمارط 
(0) د. غبد الرحمن بدوي/ فلسفة المصور الوسطى » صن !5 . 


عجوم الرمز الشعري - ؟ 


للأشربة المسكرة » وعلى شي ء من التجارب العينية الخاصة بتناول المسكر 
والمخدر لدراسة ما يلم بالمتعاطي من ظواهر النشوة والمرح والبهجة » 
وما يصيبه من أعراض فسيولوجية » بأن هذه الوسائل المادية كلها إنما 
تبيء حالة الوجد من الحخارج » على عكس التجارب .الصو فية العميقة ابي 
نلاحظ فيها انبثاق السكر الروحي من الداخخل » إذ تتولد حالة الوجد 
في الأغوار البعيدة من النفس عندما تستتخلص نشوتها وتعتصر انبساطها 
وممجتها من شعورها العميق بالدهش والخيرة في مشاهدة اللحمال الإلي. 


ولسنا نتكر أن بعض الأحوال الصوفية كحال الوجد » قد يبدو من 
حيث الظاهر مصحوباً بأعراض مع بيد أننا نتساءل مع برجسون © 
كيف أمكن أن يشبه أوائك الصوفية بمرضى ؟ إن هناك سلامة عقلية 
ثابتة وحيدة » يمكن أن تعر ف بسهولة »...وإما لتتجل قُ الإقبال على 
العمل » وني ملكة التلاوم مع الظروف » وثي المتانة مع المرونة » وي 
النظر البعيد الذي ييز بين الممكن وغير الممكن» وني البساطة الفكرية 
التي نحل العقد » ..... أفليس هذا بعينه هو ما نجده لدى الصوفية الذين 
نتحدث عنهم ؟ ألا إنه هو القوة العقلية بعينها ولكنها عدت غير 
ذلك بسبب الأحوال الشاذة التي تسبق الإنقلاب الأخير ني الغالب» '" . 


وهذه الأحوال الشاذة والأعراض المرضية » قد تفطن لها كبار 
الصوفية » وحذروا منها تلامذتهم وأتباعهم ووضعوا هم نظام 
خاصاً ينبغي اتباعه ني الطعام والشراب ولزوم الذكر في الحلوات » 


)١(‏ هري برجسوث/ منبعا الأخلاق والدين » ص 544 © وراجم أيضاً ما أحال عليه 
برجسون للاسترادة : 
بال 5!610160916م ول كه عورأمتواط'ل ‏ عءل0لطع #اأممبداعط معلا 
08 روأمق2 ,ترك أت 1/51 
,1918 ب,قملصضما ,لزوبنا علأقلام عط ,انط ععلصنا جبزامياع 


هم 


وليس أدل على ذلك من محذير ابن عربي أرباب الليلوات في رسالة 
الأنوار » من الشبع ومن اللخوع المفرطين » وقد تنبه في رسالته تلك إلى 
شي ء من الأعراض المرضية كالخيالات الفاسدة وانحراف المزاج والهذيان» 
مما نسميه بلغة التحليل النفسي » المستيريا والهلوسات البصرية والسمعية 
وحالة اطيبيفرينيا ( انون الباكر ) ' 


« مع ذلك فما لا شلك فيه أن حالات الروى والوجد والبهجة » 
حالات غير عادية » وأنه من الصعب أن يفرق بين غير العادي والمرضي 
وذلك هو رأي كبار المتصوفة أنفسهيم » فهم أول نمق روا أباعيم 
من الروأى الي قل تكون وهما خالصاً » فكانت في . نظرهم حوادث 
ينبغى أن يتسخطوها حتى يبلغوا غاية المطاف » ..... والحقيقة أن كون 
هذه الحالات غير طبيعية » وكونها شبيهة بالحالاتالمرضية بل ومشاركة 
فيها أحياناً » كل ذلك نفهمه بسهولة إذا فكرنا في الإنقلاب العنيف 
الذي يقتضيه الإنتقال من السكوني إلى الحركي » من المغلق إلى المفتوح » 
من اللحياة العادية إلى الحياة الصوفية» ‏ . 


ولقد' حلص برجسون من عر ضبه إلى أنه على الرغحم من صعوية 
التمييز بين غير العادي والمرضي من هذه الظواهر والأحوال » فائنا 
نتبين في الإنتقال من السكوني إلى الحر كي » عندمها تمتز الأعماق 
الغامضة من النفس » ما يعلق بالسطح ويبلغ الشعور من هلوسة بصرية 
هي في واقع الأمر صور متوهمة » أو دفقة انفعالية عارمة » وكلاهما 
الصورة والميجان الإنفعالي يدلان ي رأي بررجسون على تنظيم جديد 


)١(‏ انظر/ ابن عربي/ رسالة الأنوار فيما يفتح لصاحب الثلوة من الأسرارء ضمن 
مجموح رسائله ط حيدرآباد» ج ١‏ وتوجد هذه الرسالة مخاوطة بدار الكتب تحت رقم » 
تجاميع . 

(0) متبعا الأشلاق والدين » حصن ه4؟ 


وهم 


برمي إلى توازن أكملء وتكون الصورة على حد تعبيره رمزاً لا 
يتهيأ » ويكون الميجان تحفز النفس للانقلاب » ويفضي هذا كله إلى 
أن تشويش العلاقات المعتادة بين الشعور واللاشعور ؛ لا يمخلو من 
مخاطرة » وإذا كان الأمر على هذا النحو فان الاضطرابات العصبية 
الى قد تصاحب بعض هذه الأحوال » لا تثير استغراباً وتعجباً » إذ 
إننا نلاحظ مثل هذه الإضطرابات في سائر الأشكال الأخرى للعبقرية » 
وكلها ظواهر لا ينبغي أن نرى فيها إلا أعراضاً جانبية زائلة . © . 


وفي تحليل هذه الأعراض »ذهب أسين بلائيوس إلى أن الفناء الصوئي 
قد يكون مصحوباً يجنس من الظواهر المساوقة والتالية » تبدو ذات طابع 
مرضي باثولوجي ٠‏ كتصلب الأعضاء وتوقف الحس والحركة » 
وازدواج الشخصية والليثارجيا ( حالة اللاشعور. والذهول ) والآلية 
بل: والحنون الذي يسمى في التحليل النفسي بالهبيفرئيا » وفيه تتسحب 
الطاقة من الموضوعات والسلوك الحارجي . ولا ينبغي أن نفهم هذه 
الظواهر والأعراض على أنها من قبيل الإقترانات الشرطية ؛ فليس 
كل الصوفية ولا ني كل الأحوال » يحدث رد فعل عندهم بنفس 
الطريقة إزاء عنف حالة الفناء © , 


وأيآً ما كانت هذه الأعراضء فان للأحوال الصوفية خصائص 
جوهرية ه: بينها ولبم جيمس 1065ل 1317| |ألالا عندما أوضح أن هذه 
الأاحوال أكثر شبهاً محالات الوجدان وطلاءة؟ 4ه 52:65 منها يحالاث 
الذهن » وأنها تبدو حالات معرفة » بمعتى أن الصوفية يصلون من 


: وانظر أيضاً احالة بررجسون على‎ » ١46 انظر / منبعا الأخلاق والدين » ص‎ )1١( 
باأعوول فرروزم‎ 26 |١ة5090155#©‎ 3 8 


[ 69 انغار ]| أسين بلائيوس: أبن عر بي حياته ومذهبه ) ص 7١١“‏ ؛ :الا ء ه؟؟ 


خوم 


خلال نجاربهم إلى حقائق عميقة في شكل ومضات 108008مانالاا أو 
إغامات 5مملقاوع/ا6) ومما موز هذه “الأحوال أنها سريعة الزوال» 
وعلى الرغم من ذلك فان أثرها ثابت في ذاكرة صاحبها » وأنها 
تكشف الصوثي عما يشبه أن يكون تعطيلا لارادته الشخصية ببحيث يشعر 
كما لو كانت توجد قوة نخارجية عليا تقهره وتغمره وتطغى عليه ١!‏ . 


وليس من شلك في أن حالة الوجد العارم الي سميت في التصوف 
الإسلامى بالسكر » تعتبر من أكثر الأحوال الصوفية امتلاء بالتوتر 
والحركة المتجهة من الداخل إلى الخارج في مد متدفع وشعور غامضر 
بالنشوة والإنفراج العاطفي . 

وعن هذه الحالة الوجدانية » عبر الصوفية بأشعار مرموزة استعاروا 
أساليبهها من الخمريات التي كانت قد بلغت تمام نضجها في العصر 
العبابى . 


“رمز الخمر في الشعر الصوي 


للخمر وضع متميز في تراث الصوفية الأدبي » إذ كانت لديهم 
رمزاً من رموز.الوجد الصوثي » وني هذا السياق ذهبت دائرة المعاردف 
الإسلامية إلى أن الصوفية ألموا بلغة أسلافهم من المسبحيين وغير 
المسيحيين » إذ كثيرا ما كان الوجد الصوثي بقارن بحالة السكر واللخمار 
منذ عصر فيلون السكندري 2650,18هام #ه والطهم أما الإباحيون فقد 


() انظر بهعصهأئعمكدة قلاوأؤناء؟ 68 هولأوايعا 2116 ,مول دونز اللا 
.72 ,371 .2 ,1929 لإرقرط!! و5260 هط عاتملا ببرولمر 


ونان 


انعكست على لختهم معاقرة الخمر » بيد أن هذا لا يمكن أن يصدق 
على الصوفية بشكل عام » وهم الذين تشبثوا على نقيض الإباحيين 
بأساليب الزهد والتطهر الروحي "© . 

ولسئا على أي حال نرى هذا الرأي الذي يرد الحمريات الصوفية 
وما تضم من رموز إلى مجرد تأثر بلغة التصوف المسيحي وغير المسيحي 
لمجرد أن فيلون السكندري كان يرمز للوجد الصوثي بحالة السكر واللحمار» 
وهذا » أعني الرغبة الملحة لدى بعض الدارسين في أن يردوا . بعض 
الظواهر الروحية في التصوف الإسلامي » وشيئاً من أنماط التعبير في 
تراث الشعر الصوني » إلى بواكير مسيحية أو غير مسيحية » ليس 
بالأمر الذي يصدق في جميع الأحوال » مالم تقم عليه البينة التاريخية 
القاطعة » إذ ما أيسر أن ترد الأشكال والظواهر المتمائلة بضرب من 
التعسف والشطط إلى مجرد تأثير وتأثر يظاهر هما عوامل السبق الزمنى » 
وينبغي في هذا السياق أن توضع الحدود الي تميز بين التأثير والتأثر 
في إطار السابق واللاحق ٠»‏ وبين ما هو من باب النظائر المشتر كة 
والأشباه العامة حبى لا ينزلق الباحث إلى استبدال ألحدهما بالآخر 
فيقع في خلط ولبس وشناعات . 

وما يرد الرأي الذي استشهدنا به لدائرة المعارف » أن يقال إن 
استقراء الأديان المختلفة يكد أن هذه الظواهر والأحوال الروحية 
كالوجد والفناء والإتحاد ووحدة الوجود والشهود وما إلى ذلك » تكاد 
تكون أحوالا" عاللية بقطع النظر عمن تحصل له وعن موطنه وجنسه 
ودينه » فلا مجال إذن للقول بأن الصوفية المسلمين قد تأثروا ني خخمرياتهم 
الرمزية بلغة أسلافهم البعيدين . 


() انظر/ رق ططأ6 ..4.158. ا ,ناظ رتمقاةا أه 15أ0لعهمماعلامدع أرمزو 
ع ١‏ .45 ,44 ,243 .8 ,1953 رمعقلأع | وعمهةكا .لال 


م1 


وقد كنا ألمعنا من قبل إلى أن الرمز الحمري قديم في تراث الصوفية » 
حى إنه ليرجع إلى القرن الثاني المجري » على أننا لا نظفر في تلك 
اليواكير الشعرية الأولى يخْمريات مطولة » وإما ظهرت هذه المطولات 
في زمن متأخر يرجع إلى أواخر القرن الرابع الهجري » ومن بين تللك 


النماذج الخمرية » قول أبي مدين التلمساني 014 4ه 


: ١1117 


أدرها لنا صرفاً ودع' مزجها عنا 
وغن” لنا فالوقت قد طاب باسمها 
عر فنا بهنا كل الوجود ولم نزل* 
هي اللدمر لم تغرف بكرم يخصها 
مشعشعة” يكسو الوجوه” جمالتها 
حضرنا فغبّنا عند دور كووسها 
وأبدت لنا في كل شيء إشارةة 
ولم تطق. الأفهام تعبير كنهها 


موانعنا منا حظوظ ثفوسنا 
تجلت دانوا واختفت بمظاهر 


وما الكون” إلا مظهرٌ الها 
لها القبم” المحض” الذي شفعت به 
يعيد” ويبدي فعلها كل محدث 
أذاكرها قف عند حداك واقفة 
أتزعه” فيما قلت أنك صادق” 


-1١ 1١+ : 


فنحن” أناس لافرى المزج مذ" كما 
لأا إليها قد" رخلنا با عدنًا 
إلى أن بها كل" المعارف أنكر نا 
ولم يجلها رام وم تعرف الدانا 
وني كل شيء من لطافتها مععى 
وعدنا كأنا لا حضرنا ولا غيننا 
وما. احتجبت إلا بأنفسنا عنما 
ولكنها لاذت بألطافها الجاسى 
فمن وجد الأعلى فلايطلب الأدنى 


فان قطعت عنا إليها توصلنا 
وجلت فما أغنى ودقت فما أسبى 


ليان 


أرتنا به في كل شبيء بدا سحسنا 
بقاء غدا يغنى الزمان” ولا يغنى 
وكل قديم فهي قد .حازت المعنى 
بعقلك عما حير العقل والذهنا 
رويدك ما العرفان” قالوا ولا قانا 


550 


لقد.رمت ما لا تستطيع مرامه- وأتَّى لا حد" يكيّفها ألى 


إليها جميع الكائنات متشوقة"2 تزيد افتقاراً وهي عنهن” ما أغنى ٠‏ 


وقد وجدنا في «الفتوحات الإلحية في شرح المواهب الأصلية» 
للقاضي خوك بن عجيية »© وهو شرح علقه على منظومة الفقيه 
الصوفي ابن البنا السرقسطي » على هامش ايقاظ الحمم في شرح نحكم 
ابن عطاء الله السكندري ٠‏ بعض الأبيات المنسوبة إلى خمرية أبي 
مدين » رغم أنها غير مدونة في المخطوطة الآنفة الذكر وهذه الأبيات 
قل تكون منحولة 4 إلا أن فيها روح النص السابق وسياقه العام 4 وطابع 
الصناعة .والوشي البديعي الذي كان فاشياً في ذلك العصر ء» وذن هذه 
الأبيات قوله : 


أيحركنا ذكرٌ الأحاديث عنكثم”2 ولولا هواكم" في الحخشاما تجركنا 
فقل' الذي ينهي عن الوجد.أهلّه إذا لم تذق معنا شراب الموى دعنا 
إذا اهتزت الأرواح شوقاً إلىاللقا ‏ نعم ترقص” الأشباح يا جاهل المعنى ؟ 
كذلك أرواح المحبين يا فى لمزهرًها الأشواق لعلم الأسسى 
أنلرمها بالصبر وهي مشوقة” وهل يستطيع الصبر من شاهد المعنى )١7‏ 

ولا يخفى أن هذه الأبيات سواء نسبت إلى أبي مدين أو إلى غيره » 
تبدو تبريراً للا كان من بعض الصوفية الواجدين المستهترين » من 
حركات كانوا يعبرون عنها بالرقص إذا ما سرت فيهم محميا السماع 


» انظر القصيدة مخطوطة ضمن مجموعة بمكتبة الأزهر نحت رقم (؟17) لا١1الا‏ 
6 ابن عجيبة/ ايقاظ الهمم في شرح الحكم أءج 61١‏ صض مه 


ا 


والإنشاد والتغنى ببعض الأشعار الرمزية . » 

ونلاحظ أن .الشاعر ألم في قصيدته تلك بالتراث اللحمري الذي كان 
قل بلغ م الناحية الأساوبية تمام النضج والإإكتمال 4 مثلما ألم شعراء 
الصوفية من قبل براث الشعر الخ رامي » وتدل هذه الملاحظلة على أن 
الشعر الصو في أغلبه : يكن بسبيل تتبح للشعراء أن يبدعوا ويصكوا 
رموزاً تتميز بابلدة والحلق وإثما كانوا يعولون على الموروث الذائع 
من الأنماط الأسلوبية المستقرة » كما تدل من ناحية أخخرى على أمهم 
طبيعة السياق من حيث م تثول إل موقف عر قانى له سماته الميتافوز بقية 
وتخصبائيبةه الإستطيقية المتمثلة قِ التوححيد بين الموروث من محيث 
تاريخيته » والإسقاط المتمثل في تناول تلكم الأنماط الثابتة الي أشربت 
قي الشعر الصوي مخصائص عرفانية محددة . 

وي ضوء السياق العرفاني وطبيعة التجربة الصوفية الي .كانت مادة 
خصبة لاشعر » والبي كان.من شأنها أن تعيد صياغة الأماط الشعرية 
الإستطيقية في شكلها الورائي الثابت » عكن أن نتعرف على خمرية 
أبي مدين وغير ها من اللحمريات الصوفية. بحسبانها تعبيراً شعريا مرعوزاً ع 
عو لالشاعر فيه على ما كان شعراع حمر يتعاطونه من صور وجازات 
وأفكار . 

وإننا لنقع 5 قصيدته على ما يصادفنا قُ تحمريات العصرن 
السابقة »ء من وصف اللممر بالصرافة » وبأنها مشعشعة فيها وضاءة” 


« راجع ذ فيما يتعلق بالسماع الصوني المصحوب بالرقص » أسين بلاثيوس: ابن عربي حياته 
ومذهبه . وقد افترض بلائيوس أن الرقص على آلات النفخ والنقر في الذكر الجماعي» 
عدوى تسريت الى الصوفية العرب والفرس من البوذية؛ء وراجم أيضاً ما نبه اليه أبن 

. عر بي في شكل تحذير مما يعرف بالسماع بالشاهدء اذ رأى فيه نقصاناً ومدعاة شبهة وفتبة . 


كس 


وسناء » ونعتها بأنها لطيفة صافية » قد عتقت منذ عهد قديم » ويتحدث 
الشاعر كما كان الخمريون يتحدثون في قصائدهم عن السكارى 
يقصدون أبواب الخانات » وعن الكئوس دائرة على الدمرب اللدين 
استغر قهدم السكر وصرى فووم امار . 

بيد أن هذه الأنغماط الأساوبية الموروثة » تبدي نفسها في الشعر 
الصوفٍ في وضع إسقاطات أمكن بواسطتها أن تشرب سياق التجربة 
في عرفانيتها الخالصة . 

ومع هذا » فقد أضاف الصوفية إلى خمرياهم شيثاً مما يند عن 
الموروث ويخرج عن المتداول الألوف هما يعني أنهم انفردوا برموز 
خاصة أداروها حول وصف اللحمر بأنها لم تعتصر من الكرم ؛ 
وأنها لا توعى في زقاق ودنانء وان كانوا قد عدلوا في بعض 
أشعار هم عن هذا الوصف . 

وانطلاقاً من البناء العرفانى الذي يسيطر على الآأدب الصوي بشكل 
عام » يمكن أن نستبصر بكيفية التحول الرمزي للخمر الي تغنى بها 
أبو مدين في قصيدته السابقة » وكيف آلت الصور الموروثة والأساليب 
الثابتة إلى ضرب من التعبير الرمزي الذي يتشكل بحسب قوالب عرفانية 
محددة , 

وني هذا السياق يطالعنا وصف اللحمر بالصرافة حيناً وبالمزج حيناً 
آخخر » وبيئما كان شعراء اللشمر منك العصر الماهلي حبى المصر العباسي 
وما بعده يتحدثون عن اللهمر الصراح والأخترى الممزوجة أو المقتولة 
بالماء يشن فوقها ولا يتعدون ني هذا الوصف الطبيعة الحسية المباشرة 
للموضوع » أذ الصوفية هذه الصفات المحسوسة الخمر في عينيتها 
الممتلثة » وجعلوا يصكونها ويعيدون صوغها بحيث تلائم ما يتعاطون 
من أذواق وأحوال ومواجيد ومعان وأسرار فصرافة الحمر من حيث 


دض 


الطابع المسبي تكايء من ناحية الرمز » (التو.حيد اللخالص وشهود اللق 
بالق والتحقق بقناء ما سواه ؛ آما الدمر الممتزجة فحري أن تكون 
رمزاً عرفانياً على مزج الوجود الحق بصور الكائنات العدمية » فان 
كان ولا بك من مزج الوجود الحق بالصور التقديرية المعدومة ي 
نفسها بحيث تظهر موجودة بالوجود المق الواحد » فليكن «زجها على 
حد قول النابلسي » بما هو منها» " . 


وتبدو اللدمر في قصيدة أبي مدين تلويحاً إلى الب تارة وإلى 
موضوع هذا الحب تارة أخخرى » وإنما كانت اللدمر في الشعر الصوفي 
رمزاً على الحب الإلمى لأن هذا الحب هو الباعث على أنحوال الوجد 
والسكر والممئوي والغيبة بالواردات القوية عما يصرف عن الكينونة 
ويحول دون الغلو . وصوب هذه الرمزية العرفانية تتجه أبيات القصيدة ؛ 
وقد تشبعت با بي الرمز من طبيعة أصيلة تعول على الكيف المحسوس 
الصور وتتجاوزه في آن واحد . ومن خلال هذه الرمزية يتحدث 
الشاعر. عن رحلة النفس » ماوحاً إلى المجرة الروحية اللي لا تكون الا 
بلطت إلهي يو إلى قطع الإلتفات اليها ني هجرتها » وإنه 
ليكشف لنا عن أن الحب معراج الحكمة العرفانية » الي تنكرها النفس 
بعد تحصيلها » فلا تر كن اليها : 
وغن” لنا'فالرقت قد طاب باسمها2 لأنا إليها قد رحلنا بها عنا 
عرفنا بها كل الوجود ولم نزلك إلى أن بها كل المعارف أنكرنا 
وينيىء وصف الشاعر خمرته العرفانية بالتشعشع واللطافة ورقة 
ابلدوهر » بأن المحنة الإلهية نورانية في جوهرها لأن موضوعها نور 
خالص بل إنه نور الأنوار فلا عجب أن ينعكس سناها على سيماء 


.1١54 © ١١4 انظر الثابلمي م شرح ديوان ابن الفارض » ج ؟ » ص‎ )١( 


اركدنا 


العرفاء والمحبين الإلهيين » وكما أن موضوع الحب الصوي نور 
محض »ء فانه قد لطئ بحيث سرى في الأشياء وأخذ ني ححد كل صورة 
من صور العالم » لأنه هو ما به تعينت الأعيان على الرغم من أنه لا متعين 


ق نفسه . 


مسشعشعة يكسو الوجوه جمالا وي كل شيء من لطافتها معى 
ومما أم به الشاعر من البراث الحمري » محديثه عن التوجه إلى 

الحانات وإشارته إلى أن اللحمر غاية في القدم والتعتيق » وذلاك في 

قوله : 

نصحتك لا تقصد سوى باب حانها فمن وجد الأعلىفلا يطل بالأدنى 

ها القدم المحض الذي شفعت به بيقاء غداً يغنى الزمان ولا يغنى 


وليست هذه الأساليب على ظاهرها وإنما هي تأويح ورمز غنوصي 
على أمرين : الأول » جمع الحمة على التوجه إلى حضرة هذه الكينونة 
ابتداء » وهي ابي عير الشاعر عنها بالحانة إذ إنها ملتقى الندمان 
ومجتمع السكارى » وكذلك حضرة العلو من نحيث إنها موتلف 
السالكين والعرفاء » والثانى » أن تعتيق الحمر معدول به عما كان 
الشعراء. يقضذون من أنبا تكون أضد "اسكارا »- وآنها عدفت: سبى 
ذهب أكثرها ولم يدرك الحماز منها إلا نفسها الأخير على حد قول 
الحكمى : 

كرخية قد عتقت حقبة | حبى مضى أكثر أجزائها 

فلم يكد يدرك نخمارها منها سوى آنخر حوبائها 

وني ضوء البناء العرفانى لشعر الصوفية ؛ يبدو .حديث أبى مدين 
عن قدم اللدمر رمزاً على المحبة الإلهية الموصوفة بالقدم وبأنها راموز 
الخلق والإنكشاف الإلمي ني العالم » وذلك أن. العلو أحب أن يعرف بعد 


لف 


إذ كان في العماء الموصوف بالكنز المخفى » وهذه المحبة الإلهية قديمة 
قدما يندد.عن الزمان وقد اقتضى هذا القدم من .حيث ما يشير إلى سلب 
زمانى » الأبدية والبقاء . 

ولقد أوغل الشاعر في الرمز العرفانى عندما تحدث عن أن هذه 
اللحمرة الصوفية لا حد يمسكها ولا عقل يكيف كنهها » وأنها ني 
غاية الغبى والإستقلال الذاتي وأن الكون كله في وضع افتقار وحنين 

ثم إليها 4 وأنها ل نحتجب عنا إلا بالحار 8 النفسية والشواقل ألر وحية 
1 5 سبيل الخاق إل كشف ماهيتهسا 2 وإنما غايتهم منهسا أن يلوذوا 
عا حوري من لعوت وأوصاف . 

وزاد الشاعر إيغالا” في رمزه الحمري بتلويحه إلى حالبي الحضور 
والغيبة : 
حضرنا فغبنا عند دور كؤوسها وعدنا كأنا لا حضرنا ولا غبنا 

إذ الحضور يحقق استبطان الشعور لعية الألوهية » أما الغيبة عند 
دور الأقداح وتعاطي هذا الشراب الإلمي المسكر » فانه رمز على سطوة 
الواردات وشدة الوجد ا مغيب الذي يغى المعحب عن لسك بل إنه يغنيه 
عن فنائه . 

وقد أل أبو مدين ينوع الأساليب والصور الي توسل بها إلى 
رمزه الغر فاني » قوصف هله اللممر المعنوية يأ 1 غير معتصرة مما 
تعتصر ميك الأنيذة والحمور 34 وأنبا لا ون يستوعيها ولك رق حفظها 
ويعيها : 
هي الحمر لم تعرف بكرم يخصها ولم يحلها راح ولم تعرف الدنا 

وتلك لعمري شخمر ما عرفناها لدى الأعشى والوليد بن يزيد وابن 
هرمة وابي الهندي والحسن بن هانىء وغيرهم من عرفوا بالسكر 


عع 


والمجون » إد إن أولثلك الشعراء إتما كانوا يحدثون عن خمر معتصرة 
من الشعير والعسل والخنطة والأعناب » قد غمها التجر في الدنان حبى تقادم 
بها العهد ؛ أما خخمر التلمساني » فانها ليست مما عهد الشرب والنجر » 
وذلك أنها لا تعدو أن تكون تلويحاً. صوفيا ورمزاً على لجرد 
موضوع المحبة واطلاقه عن الحدود والتعينات وعلوه على أن يتمكن 
في مكان. 

ولشرف الدين عمر بن الفارضص قصيدة نحمرية ذائعة) تعد محق 
نموذجا لاكتمال الرموز اللحمرية ني الشعر الصوثني بشكل عام » وقد 
نبه النابلسي وهو واحد من شراحه إلى أن خمريته مبنية على اصطلاح 
الصوفية » فائهم يذكرون في عباراتهم اللحمرة بأسمائها وأوصافها, 
ويريدون بها ما أدار الله على ألبابهم من المعرفة أو من الشوق © . 

واللحمر ني شعر ابن الفارض رمز على المحبة الإلهية بوصفها 
أزلية قديمة منزهة عن العلل مجردة عن -حدود الزمان والمكان » وهذه 
المحبة في الأسرار العرفانية هي التي بواسطتها ظهرت الأشياء ونجلت 
الحقائق وأشرقت الأكوان » وهي الحمر الأزلية الي شربتها الأرواح 
المجردة فانتشت وأخذها السكر واستخفها الطرب قبل أن يخلق العالى» 
على -حد قول ابن الفارض في ميميته : 
شربنا على ذكر الحبيب مدامة” سكرنا بها من قبل أنيضخلق الكرم” 
ها البدر كأس وهي شمسيديرها هلال وكم بردو إذا مزجتانجو” 
ولولا شذاها ما اهتديت لخانها ولولا سناها ما تصورها الوهم 
ول يبق منها الدهر غير حشاشة 2 كأن خفاها في صدور النهى كتم” 


١45 / شرح الديوان » ج ؟ 2 ص‎ )١( 


انض 


وم عير 
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قل لة نال زظيرع اه مه "41 امار بيرم 
ليه 1 دعد حط جمد لي د 


فان ذكرت ني المي أصبح أهدّه 2 نشاوى ولا عار عليهم ولا إثم” 
ومن بين أحشاء الدنان تصاعدت 2 ولح يرق منها في الحقيقة إلا اسم 

ولما كانت الهمر رمزاً على المحبة الإلهية بحسب ما يقتضيه البناء 
العرفانى لهذا الشعر » اقتضى ذلك أن تنحل المفردات الأخرى المرتبظة 
بهذه الو كالكرم والبدر والهلال والشمس والنجم والشذا والحان 
والدنان » إلى ما يساوق البناء العرفانى للرمز في جوهريته » وهذا ما 
فطن له النابلسي عندما أخذ يحيل 5 المفردات على إشارات ورموز 
تلوح من وراء الألفاظ إلى ما يتعاطاه العرفاء والمحبون الإلميون من 
علوم ومواجيد وأسرار » فالبدر من ميث إنه كأس هذه المدامة 
إنما هو رمز الإنسان الكامل بوصفه أفقاً لتجلي المحبة ومظهراً للمقام 
الأعلى . 


ولهذه المدامة محولات رمزية » فهي تبدو شمساً مشرقة على كل 
تقدير وتصوير وليس الملال والنجم إلا نحولين من التحولات الرمزية 
للبدر » فهو هلال إذا ما احتجب بظهور نفسه عن اظهار بقية النور » 
وهو نفسه نجم إذا ما نظر إلى غيره فاهتدى به » وقد تحدث ابن الفارض 
عن عرف المدامة الشذي الذي يفخم المشام » ووصف ما ينبعث منها من 
سنا رائق وضوء شفاف» مستعيراً ذلك كله من أساليب اللحمريين » بيد 
أنه أشرب هذه النعوت ما -حفل به الرمز العرفاني من أذواق وأسرارء 
فشذا هذه المدامة رمز على عالم الروح الأعظم » وسناها تلوييح: إلى 
نورانية العقل الإنساني الذي ولاه لما أثبت الوهم مده المدامة الرمزية 
صورة ذهنية لأنها لا صورة ا في نفسهاء ولا غرو ان كانت هذه 
هي نعوت الحمرة الإلهية أن ينتشي العرفاء لمجرد ذكرها . فتذهب 


وأضن 


عنهم ظلمة الغفلات » وتشرق على قلوبهم أثوار التجليات » ويحصل 
لهم السكر فيغيبوا عن أوهام الأغيار » تحققا بمعاني الأسرار ٠‏ 


ومن الصفات العر فانية المسقطة عل الجمر فيه نوها الرمر ي 3 
بعد إذ أفاد ابن الفارض من ترانها الشعري الحافل » وأهاب بما يضم 
معجمهسا الفي من أنية ومحانات وكروم تا ضيحة وروائح فاغمة » 
وزقاق مفدمة » وراووق يصفيها من الوضر والشوبباء أن ذكرها 
يبد الهموم والأحزان » ويبيء لشاربها أسباب الفرح والغبطة » يسكر 
الندامى ختمها 4 ويحيي الموتى تضحوسا ( ويشفي الزمى قي كرمها 3 
وينطق 'البكم مذاقهاء بمشي بالقرب من حانمها المقعدون » وتعبق 


أنفاسها فيشمها المزكومون »**وهى 


الحليقة : 

ولو نظر الندمان خم إنائها 
ولو نضحوا منها ثرى قبر ميت 
ولو قربوا من حانها مقعداً مثى 
ولو عبقت في الشرق أنفاس” طيبها 


وأو جليت سراً على أكمه غدا 
ولو أن ركبا يمموا تربة أرضها 
ولو رسم الراقي .حروف اسمها على 


بعد ذلك كله سر الخياة وباطن 


لأسكرهم من دوها ذلك الحم 
لعادت إليه الروح والتعش المسم” 
عليلا” وقد أشفى لفارقه السقم” 
وتنطق من ذكرى مذاقتها البكم” 
وني الغرب.مزكوم” لعاد له لدع 
ا ضل ِ ليل وق به النججم 
بصيراً ومن راووقها : ا 
وي الرآكب ملسوع' لماضيه السم" 
جبين مصاب جن” أبرأه الرمبم 


)١(‏ انظر / شرح النابلسي » ج ١‏ ص ١47/1١40‏ » وراجم ايضاً فيما يتعلق يخمرية أبن 
الفارض » محمد بن محمد العمري/ الزجاجة البلورية في شرح القصيدة الدمرية » 
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0 


نهذدب أخلاق الندامى فيهتدي 2 بها لطريق العزم من لا له عزم” 
ويكرم من لم يعرف ابلحود كفه ١‏ ويلم عند الغيظ من لا له حلم” 
ولو نال قندم القوم لثم فدامها لأكسبه معنى شمائلها اللتلج” 


وليس يخفي أن ابن الفارض قد لوح إلى العرفاء والسالكين بالندامى 
وهم الآلى يجمعهم شراب المحبة الروحية بحيث يذهب السكر بهم ك 
مذهب إذا ما وقع نظرهم عل خم الدنات » فما بالك إذا نهلوا وعلوا 
واغترفوا من البواطي الى عتقت 0 هذه المدامة المعنوية ؟ وإن خم الانية 
ليناظر من الناحية العرفنية أثراً من آثار التتجلي الواقع على النفس الأغسائية 
بوصفها إناء للحكمة وماد الظهور الإلمي لآن للدم لا يعدو أن 
يكون أثرآً » وهذا هو وسجه التناظر بين الْلدتم من -عيث ما يبدو كيفا 
حسيا مباشراً » وأثر التجلي الإلحي من ناحية الثّر كيب العرفاني للرمز . 

وعلى هذا النتحو ينحل ما ذكره ابن الفارض في ميميته إلى ضرب 
من التكافو بين البنية الحسية للأشياء في قر بها ومباشر تها والبنية العرفانية 
المرموزة » وهي الي في ضوثئها يؤول ما نسب الشاعر إلى اللحمر 
من خصائص وصفات » إلى كيفيات يسيطر عليها طابيع التلو يح 
الرمزي » كلميت باللتهالات والشهوات » يبعث إذا ما ذاق 
هذه المدامة الإلطية » والمقعد الذي لا مبوض له إلى معرفة ربه » فإنه 
متى ولج ليل الوجد» وسكر بشراب المحبة المنزهة » أنهيضه هذا 
الشراب وابتعث إرادته وهمته » وكذلك المز كوم الذي لا يتشمم طيب 
الأنفاس الرحمانية » ولا يجد عرف التجلي الإلمي ني الأكوان » وهي 
بعد ذلك كلهء نجم يبدي » ورقية تشفي وذوق يبذب أخخلاق السالكين » 
وسكر يفضي إلى العزم » ونشوة روحية نحيل الفدم أصمعياً » ونجعل 
البخيل ندياً » وتصير المغتاظ وقوراً حليمآً . 


4م الرمز الشعري ‏ 74 


وكما ظفرنا في محمرية أبي مدين ععجم يضم كيفيات مقصورة 
على هذه الحمر الرمزية » فإننا نقع أيضاً في قصيدة ابن الفارض على 
نفس هذا المعجم الذي يضم أوصافاً انفردت بها مر الصوفية كالأزلية 
والقدم والتجرد من كثائف المادة وجرمية العناصر 4 والإفلات من 
إسار الزمان وححدود المكان » وإنبا تتجاوز الوهم فلا بمسكها وتعلو 
على النصو ر فاه يكيفها : 


يقولون لي صفها فأنت بوصفها- تمير » أجل عندي بأوصافها علم, 
صفاء ولا ماء ولطف ولا هوى” ونور ولا نار وروح ولا جم 
تقدم كل الكائنات حديثها قدا ولا شكل” هناك ولا رسم” 
وقامت بها الأشياء ثم الحكمة 0 بها احتجبت عن كل من لا له فهم 
وهامت بها روحي بحيث تمازجا اتاد ولا جرم مَذَله جسرم 
فخمر ولا كرم وآدم” لي أب وكرم ولا خمر ولي أمها أمم 
ولطف الإواني في الحقيقة تابع للطف المعاني والمعاني بها تنمو 
وقد وقع التفريق” والكل” واحد” فأرواحنا حمر وأشباحنا كرمة 

وهكذا لم يبق من الكمر في شعر الصوفية إلا اسمها » وما يوحي 
به من سكر وانتشاء » قارن الصوفية به أأحوال الوجد الإلمي . وتدل هذه 
الحمرية وغيرها من الحمريات الي حفل بها الشعر الصوي على الكيفية 
الي ثم بواسطتهها تحول الموضوع إلى رمز شعري » فيه ما في رموز 
الشعر من إحالة موسحدة بين الحسي والمثاللي » بين المادي والروحي 3 
بين العيبي في وقائعيته والمجرد في تعاليه . فهذه اللحمر في واقعيتها 
المليئة وطابعها الحسي العيني المباشر . تتجاوز المعطى المادي إلى وصيد 
مثالي محرد» ولعلنا نلاحظ هذا التجريد الثاللي في وصف الحمر 
العرفانية بالحلوص من كثافة العناصر » فهي صافية لطيفة نورانية » 


ين 


بها قامت الأشياء » وإليها اشتاقت أرواح العرفاء حتى اتحدت يها . 


ولقد كان الشاعر يشهد خمراً بلا كرم تارة ء وكرماً بلا خمر 
ارة أخرى » ويؤول هذا اتجلي الشهودي من حيث الطابع العرفاني 
لارمز إلى ما عبر عنه ابن الفارض بقوله : 
« فأرواحنا خمر وأشباحنا كرم» 


وتناظر ثنائية الحمر والكرم من حيث تكوينها الخارجي وبناوها 
الواقعي المحسوس ثنائية عرفانية تجمع بين التجلي الأمري الوجودي 
وعالم الأمكان » وتشير إلى أن الصوني العارف يتلون بهما » فتارة لا 
يشهد إلا الحمر بوصفها رمرّاً على العلو في نجليه الأمري الوجودي 
الواحد » بحيث لا يكون الكرم موجوداً . وعلى هذا النحو يكانيء قوله 
«فخمر ولا كرم» من ناءحية البئاء الرمزي » فإله ولا عالم أو فحق ولا 
خلق » إذ الإمكان بوصفه مرموزاً إليه بالكروم » معدوم بعدمه 
الأصلى ٠»‏ والوجود الظاهر عليه هو وجود الحق لا غيرء وتارة لا 
يشهد إلا الكرم فيكون ني مقام الفرق » ولا خمر ني هذه الخال موجودة 
لأن الوجود واحد. 

وهكذا آل ااثر كيب العرفانى للرمز إلى ما قرر النابالسى في شرحه 
بقوله فالأشباح الي هي الصور العدمية والرسوم الإمكانية كرم متضمن 
للعصير الروحاني الذي يكون خخمراً فيسكر العقول با يلقي إليها من 
العلوم والحقائق العرفانية (0) 

وقد نحم ابن الفارض قصيدته بأبيات استقرت في صميم الرمز 
العر فاني الذي نحدثنا عنه من قبل » وكأنه ضرب صفح عن التجرد 


٠١5 1١١4 انظر / شرح التابلسي للديوان » ج 9 » ص‎ )١( 


نفس 


الأول » ليواكب لغة اللحمربين في طابعها الحسبي المفرق » وليلوح 
بواسطة اللحزئي المحدود إلى الكلى الشامل » مهيبا في رءهزيته الصوفية 
بلغة لا يكشف ظاهرها بقدر ما يغطي وبعمي » -تى إنه ليتوسل بألفاظ 
يوحي ما تثيره من انطباع بلغة شعراء العبث والمجون » كقوله : 
وقالوا شربت “الإثم كلا” واتما مربت التي في تركها عنديالإثم 
هنيئآً لأهل الدير كم سكروا بها وما شربوا هنها ولكنهم هوا 
عليك بها صرفا وان شقت مزسجها فحدءلك عن طكم اليب هو الظثلم 
فدونكها في الحان واستجاها به على نغم الألحان فهي بها غنم" 
فما سكنت والم يومآً بموضع_><2- كذلك لم يسكن مع النغم العم 
وني سكرة منها ولو عمر ساعة 2 ترى الدهر عبداً لاب وخا كم 
فلا عيش في الدنيا لمن عاش صاحياً 2 ومنل يمتسكراً بها فاته الحرم” 
على نفسه فليبك من ضباع عمره وليس له فهها نصيب ولا مهمه 

ويبدو أن هذه الأساليب الني استعارها الشاعز من معجم اللحمريين 
الماجنين والي نتعرف عليهسا في حديثه عن الحواني والأنغام وترشف 
رضاب الحبيب ؛ وي وصف اللحمر بأنها تبدد الهموم و تقشع الأحزان ) 
وأنه لا عيش لصاح » وإنما العيش أن سكر بحمرة الوجد والمحبة الإلية 
حى موت بها سكراً» وإشارته إلى ما يوصف بأنه مماجة بين أن 
يكون شربها هو الإثم وأن يكون تركها حوباً كبيراً » لا تكشف 
الرمز العرفاني بقدر ما تلفه بالإببام والغموض » وشأن الرمز اللدمري 
في ذلك » شأن الرموز الغزلية الي عول الصوفية في تر كيبها أسياناً على 
لغة ذات طابع شهواني ومن علامات التحول العرفاني لرمز اللحمرء 
قول ابن الفارض : 


هنيئآلأهل الدير كم سكروا بها وما شربوا منها ولكنهم هموا 


فض 


وذلك أننا كثيراً ما نقع ني اللحمريات الحسية منذ العصر اللحاهلي على 
ضرب من التداعي نتمثله أحياناً في ذكر الشمر مرتبطة بجو مسيحي 
توحي به الأديرة والرهبان وأصداء النواقيس تنداح في الآفق » كقول 
الأعشى : 


وكأس كعين الديك باكر تحدها0 بفتيان صدق والنواقيس تضرب 


ويرجع هذا الارتباط إلى أن نفراً من تجار اللهمر كانوا من تنصارى 
الروم » وأن نفرا من الخاليات المسيحية الثِي انختلط العرب بها » كانوا 
يتعاطونها ويعاقرونها أما العرفائية الصوفية فقد انمهت بهذا الارتباط 
متجها آنعر » رمزت من شخلاله بأهل الأديرة إلى العرفاء الدذين ورثوا 
مقاماً عيسوياً روحانياً » فإنهم قد تذكروا هذه المدامة الرمزية في نفوسهم» 
وأشرفوا بها على عام الأرواح المجردة عن الظلمات » فزج يهم في 
النور المحمدي ء ول يصلوا إلى المنتهى "2 . 

وعن هلبا الارنياط الذي آل إلى رمز عرفاني 5 أشعار الصوفية » 
عير عيك الغي النايلسي بقوله : 
فتسّحوا باب ديرها فشممنا نفحة السكثر من قم الشماس ‏ 
وسكرنا براهب الدأيئر لما هب منها معتطر الأتفاس ‏ 

وقوله وقد نمى هذه العلاقة المتحولة إلى مكافئات رمزية عر فانية :. + 
قفجانب الديرسل” عنها القساقيسا ‏ مدامة قدستها الوم" تقديسا 
بكر إذا ماانجلت ني الكأس تحسبها 2 من فوق عرش من الياقوت بلقيسا 
رقتفراقت وطابت ذهي مطربة” 2 كأنها بيننا دقت فواقيسا 


(1) انظر / شرح النابلسي للديوان » ص ١٠54 2» ١١9‏ 
ه ديوان الحقائق ومجموع الرقائق للنايلمي . 


فض 


مالتيها القوم صرعى عندمابرزت 0 بها البطارق” تسقيها الشماميسا 
عجناً على ديرها والليل” معتكر ححتى زجرنا أدى حاناتها العسيسا 
مستخبرين سألنا عن مكامنها 2 توما ويوشا ويويحنا وبجرجيسا 
تأتي الكنائس" والرهبان قد عكفوا لدى الصوامعم يدعون النواويسا 
طفنا بها واستلمنا دآنها شغفاً ‏ فلم نحط عندها عيبا وتدئيسا 


ولا يخفى أن النابلسي تأثر في قصيدته هذه بسينية ابن عربي الي 
مطلعها. : 
مارحتّلوا يوم بانوا البسزّل” العيسا إلا وقد حملوا فيها الطواويسا 

وقد رمز الشاعر من خلال ما توحى به الألفاظ من أجصسواء 
مسيحية تتمثل في الأديرة تفتح أبوابهبا فتضوع نفحات السكر 
من الشماميس والرهبان » وي الحمر تصفو وتطيب فتطرب كأنها 
أصداء النواقيس » وي ركب العرفاء من المحيين الإطيين يعوجون 
على الدير» والليل معتكر مخيم بأطنابه حبى ينيخوا الإبل بأبواب هذه 
الأديرة والكنائس » وفي وصف الدامة الإلهية بالبكارة الى توازي 
عار لكر الملؤية ‏ والكلقة «الدالقة بو “مول هلد لمجو إل 
مو ضوع مقدس يطوف به العارفون » ويستلمون دنه غير متحرجين من 
عيب أو دنس » إلى المحبة الإلهية الي أشربت حكمة عيسوية » تتجى 
في المسيح بوصفه الكلمة الإطية التي تشاهد وتعاين من خلال محمدية 
جامعة . 

ومن الحمريات الصوفية الذائعة » قصيدة لعبيد الكريم الحيلي ) 
احتذى فيها خحمرية ابن الفارض الى عرضنا لما من قبل » وهذه 
التميدة كر هانمن اللمريانك الصوقية الى تكسن إل عصور متاخرة:» 
أعي أنها تكاد مخلو من الحدة والإبداع : ولا تعدو أن تكون امتداداً 


ا 


لنمطية أساوبية استفرت منذ زمن بعيد » وق هله القصيدة يقول 


الحيلي 0 . 

سلاف تريلث الشمس و«الليل مظلم” 
تحل” عن الأوصاف لطن شمائل 
وكم قلدت ندمانها لهي 
ورب عديم ملكتله نطاقتها 
وكم جاهل قد أنشقته نسيمها 
و كم خامل قد أسمعته محديثها 
شي الشمس نوراً بل هي الليلظلمة 


بو 2 قمة من و مهنا ل حائل 


١ه‏ 4 
فئثور ولا عين وعين ولا ضيا 


شميم ولا عطر وعطر ولا شذى.. 


خذوا يا دُدامى من -حباب دنانها 


وتبدي السنّها والصبح بالضوعمقحم 
شمول” بها راق الزمان المتمرم” 
37 5-2 5 ع ع ىى في 
مقالوك ملاثك الله والامر أعظم 
فأصبح يثري في الوجود ويعدم 
فاخبر ما ابليس كان وآدم 
5 3 9 . 
رقى شهرة عرشا يعز ويكرم 
.- 3 . ع 

ومسفرة كاليدر لا تكلتما 

و 

وحسن ولا وجه ووجه ملثم 
2 و ع 8 و 
وسجمر ولا س وكاس مختم 
أمانى آمال جل" و تعظم” 


ولا هماو بالله قدر جنابها 


ولعلنا نلاحظ أن الحيلي في خخمريته قد جمع بين طابع التجريد 
الميتافيز يقي والطابع الحسي العيني » فهذه المدامة الي جعلها رمز على 
المحبة والعر فان الإلمي والعلو ذاته » تشبه مدامة أبي مدين التلمساني وابن 
الفارض من حيث إنسا نجل عن الوصف »؛ فهي تور ولااعين وحسن 
ولا وجه وشميم ولا عطر » وسحمر ولا كأس » ويذكرنا اولي في 
هذه الأبيات بقول إبن الفارض : 


فما حظ من فاتته” إلا التندتم” 


صفاء ولا ماء ولطف ولا موى ونور ولا نار وروح ولا جسم 


)١(‏ الانسان الكامل » ط #ه5/ 1955 وج 3ع ص 4ناه 


مض 


نما يدل على أنه احتذى خحمرية ابن الفارض وتأثر بصوره وأفكاره 
ومعانيه . 

وإلى هذه الخمر في نخلوصها ونجردها» أضاف الشاعر الطابع 
العيبي الحسي متمثاد” في إهابته بلغة اللحمريين وأساليبهم » وهي لغة 
نلاحظها في حديئه عن الشمول الي يروق بها الزمان والكاس 
المختمة » وما يطفو فوق دنانها من حبابب . وهكذا يضاف الرمز 
الشعر ي بين المعيى قُ جر ذه والمحسوس في وقائعيته ومباشرته وحختضن 
الأطراف المتقابلة » وعن هذه الخصيصة الأخيرة عبر الخيل ء 
خمرته الصوفية بأنها شمس ثيرة وظلمة مبهمة . وأنما 1 #تدجبة 
ومسفرة متجلية : 
حي الشمس نورآ بل هي الليلظلمة ١‏ هي الحيرة العظمى الي تتلعثم 
مبرقعة من دونها كل حائكل- ومسفرة كالبار لا 2 

ومن خصائص رمزية الحمر في عرفانيتها الصوفية » ما ذكر 
الشاعر من أن تعاطي المحبة الإلمية والإستغراق ني العلو بواسطة وجد 
يغمر 8 عو تحصيل الحكمة عن طريق الكشف » كل ذلك يفضى 
إلى الغنى بالله » والتصرف في العوالم » والعلم الرباني في استيعابه 
الأسرار ونخلوصه من الشبه والتلبيسات وظهور العارف على غيره من 
الغفلة والمحجوبين 

ومن الموشحات اللحمرية الى كتبيت بلغة هي وسط بين الإعراب 
واللحن هذا الموشح للتابلسي 1 قل 
ساقي يا ساقي اسقيي من مر الباقي 2 واكشف لي عنقيداطلاتي 

يا ساقي آه يا ساقي 

محبوبى ظاهر يتجلى بالوجه الياهر للعشاق في حكمه قاهر 

: يا ساقي 05 يا ساقي 


فوا 


افتح لي باب الحان واسمعبي من طيب الألحان وارشفني من كأسي الملآن 
ياساتي آه ياسساتي 
لايرف أمري إلا مسن يشرب خسري أحشاوه تصلى في جمر 
ياساتي آه يا ساني 
ومن موشحاته الخمرية المعربة قوله : 
روق الكاسسات يا ساني المدام في هذا السام 
واسق للسادات في جنح الظلام نخمسر الاصطلام 
واخرق العادات2 ما بين الكرام امحل الااحارام 
واغتم ما فات قبل الانتخرام نللت ما يرام 
يا أخا الأشواق هذه التشفوس كلهسا حبوس 
فالزم إلاطلاق وارفع الرؤوس تشهد العروسن 
كأس خمريراق أشرقت شموس 0 من سنا الككئوس 
إنها حللات تمع امنام تكير الحيام »م 
وهكذا ألم الصوفية في تناول الرمز الدمري بأشكال وقوالب من 
أهمها القصيدة والموشح » وإذا تحن تتبعنا اللتصائص الاستطيقية لهذه 
الحمريات في تكوينها الرمزي » فلن يتمسر هذا إلا بالتعرف على 
استطيقا اللحمر في شعر الماجتين » وهذه الأخرى تبدو أملا” باللخيال » 
وأكير تشبثآً بالظواهر المحسوسة ني امتلائها الواقعي » سواء 
اتصلت هذه الظواهر بآثار اللحمار والسكر » أو بوصف الآواني واللحمر 


« ديوان الحقائق ومجموع الرقائق النايلمي . 


يفن 


وصفا عينياً أي بحسب ما الموضوع معطى في الإدراك الحسبي المتحول 
إلى صور مخيلية . 

ولا تحسب أن امتلاء اللحمريات الماجنة بالصور والأبنية الخيالية » 
يعدي أن خمريات الصوفية كانت باهتة لا روح فيها » إذ إننا كثيراً 
ما نظفر في هذه الحمريات المتحولة إلى رموز عرفانية خاصة » بصور 
ومعان واكب الصوفية فيها ما ورثوا من مجم الحمريات » وبأخرى 
لم يشر كوا فيها غيرهم » فجاءت تحمل إلى حد ما طابع التفرد والذوق 
الشخصي . 

ولما كانت الحمر في شعر الصوفية مجرد تلويح إلى معان خخاصة تدور 
على المحبة الإلية والعرفان الصوي ووصف أحوال الوجد الروحي » 
فإنها لا تعدو أن تكون رمز ء فيه ما في الرموز الشعرية من 
انقسام متحد والشقاق يضايف بين الدسي والمعنوري » ويجمع بين 
العيني والمجرد » ويؤلف بين الكيف الحسي للصور والار كيب 
الميتافوز يقي . 

ولقد كان للرموز الخمرية مكانة مرموقة في تراث الشعر الفارسى 
المصطبغ بنزعة صوفية » وني هذا السياق نظفر ببعض الرباعيات المنسوبة 
إلى أبى سعيد بن أبى الخير وبقصائد نحمرية خلال الدين الرومى وشبستري 
أما قصائد حافظ الشيرازي » فقد تشككك البعض فما إذا كانت نخحمرياته 
ذات طابع صوق . 

ومن الرباعيات الخمرية المنسوبة إلى ابن أبي الخير قوله © : 


لا تلمنى يا سيدي إذا احتسيت اللخمر والشراب 


)١(‏ ادوارد جرانفيل براون/ تاريخ الأدب في إيران من الفردوس إلى السعدى؛ ترجمة 
د ابراهم الشواربي» ص نمم 


ايقن 


وإذا قضيت في الخمر والعشق أيام الشيب والشباب 
فأنا في إفاقبى أعاشر الأحباب وغير الأحياب 
ولكنتى متى سكرت لا أنجالس غير الأصحاب 
ولمحمود شبسيري خمرية صوفية لا نخرج في مجملها عا قصد الصوفية 
إلى التعبير عنه من مواجيد وأذواق وقد مجحل في مقطوعته من الخمر رمزآ 
على الغيبة والفناء عن الأغيار » ولوح بها إلىالوجد الإلمي الذي يختطف 
المحب وجذبه ويغرقه قُ الور الأتم : 
الخمر والشعلة والحمال كلها للحق مسال 
لأنسه الظاهسر في جميع الصسور 
الخثر :والعبيسية: للغارك جلبتسنة وتسوق 
فاشهد التمال غير الخفى عقكى أحد 
الخمر والشعلة والحمال كلها حضور 
فاحذر الإهمال ثي معانقة ذاك اللمال 
واشرب خمر الفنساء لعلها قِ لخظاضلة 
درم اللصصيعار تيارو عيضن 
وإبريقها عينه : سكرى مترعة من الخمر )0 
ومن نعمريات جلال الدين الرومى قوآه 5 
أنا تمل وأنت مجنون فمن الذي يقودنا إلى المللزل 
)١(‏ دينولد نيكولسون/ ني التصوف الاسلامي وتاريخه » ترجمة د. أبو العلا عفيفي ط 
110 9405| ص .4١ 5١‏ 


١ 


لقد نصحتك ماثة مرة أن تقل من الشرا بكأسين أوثلاثاً 
في المدينة لا أرى شخصاً صاحياً من الكر : 
حبيبي » هلم إلى الخريات -حى ترى لذة السروح 
وكيف يطيب للروح أن تكون بدون صحبة الحبيب؟ 
في كل ركن شخص تمل » يده في يسد جيه 
والرأس معريد من ذلك الساقي بالكأس الإلطهية 
أيها الخفيف الروح العازف على العسسود 
أأنت أوفلل في السكسر أم أتسا؟ 
فبأيبا الرائد » إذ تثمل أنت فسحري أسطورة 
أنت وقف على الخربات » لا شأن لك سوى الخمر 
فلا تدع حبة من عقل لدى القادمين الصاحين 
لقد رجت من اللمنزل فبادرني هو بالسكسر 
وكل نظرة منه تحبىء وراءها مئات المنازل وحدائق الورد 
تامسن أبحن أنكا أهيها الشححمين. ؟ 
فهزأت قائلة : شطري ماء وطين وشطري روح وقلب 
شطري من شط المحيط والبائي الدوهرة الفريدة 
فقلت لما :لم أعد أعرف قريباً لي من غريسب 


لقد فقدت رأسي وتاج رأمي فيمنزل صاحب الحان7) 


ولعلنا لاحظ أن الرومي قد بلغ في هذه القصيدة أوج النضج الي 
والصوثي في التعبير الخمري المرموز الذي أصبح ثروة مشتركة وإرثاً مشاعاً 


©» ١550 /١8 د. محمد غنيمي هلال / مختارات من الشعر الفارسي » الدان القومية 4ن‎ )١( 


ص هه" 6 72١5‏ 


حلبان 


بين الآداب العربية والفارسية والتركمية » وي قصيدته نتبين كيف استغل 
ببراعة فنية » ما ورث من أساليب المخمريات البّى نسجها شعراء الفرس 
على غرار ماكان قد ذاع واستقر في الأدب العربي . 


وإننا لنتبين في القصيدة من حيث دلالاءها الظاهرية » تيارين يلتقيان 
في مصب واحد » يتمثل أولما في إهابة الشاعر عجم فبي ثابت » المحدر من 
خحمريات الماجنين والإباحيين » ويتدفق هذا التيار ف مجرى الصور الى 
شرى الشاغر أن بشكلها ف بثية بسودها طابعاث أساستان + المكان والخوان . 
ويتضح طابع الشعور بالانماء المكاني في -حديث الشاعر عن «١‏ الخربات » 
التي تشبه أن تكون حواني وأماكن يتضام فيها الشاربون » وقد أضفى 
جلال الدين بواسطة روية شعرية مشبعة بانماء شخصي وارتياط حمم بهذه 
الحوانيت » 'حركة نشطة خيل على ما نتمثله قُ هذه الحواني ابي يقبع قُ 
كل ركن منها نجيان يتسامران ونديمان يتبادلان الأنخاب » بِينا يدور الساتي 
على الشرب » مترعاً ما فرغ من الأقداح » وقد جعل المغني يحس أوتار 
عوده ويداعبها » فتنبعث منها إيقاعات وللكدون تشجى السكارى الذين 
استخفهم الشراب » وتوازى هذه الصورة رمزياً مجتمع الصوفية في 
الخانقوات » حيث يذكرون ويتواجدون . أما طابع الحوار » فيكشف 
عن نفسه في البيت الأول من القصيدة » وينمو -حتّى يستغرق الأبيات 
بأسرها فالثمل يحاور المجنون ‏ الذي يحيل في هذا السياق الشعري على 
معان تخص التجرية الصوفية » وما تضم من أحوال ومواجيد » وكلاما 
الثمل والمجنون ‏ يحيلان إحالة رمزية على ما يسمى بانزلاق العقل في بحران 
النشوة الصوفية والبسط والوجد الإلمي » إذ الثمل وابكنون كلاها وضعان 
يسقط بسببهما ما نسميه بالفهم والتعقل وقانون الثهار . 


وثم محاورات أشترى أدارها الشاعر بين السكران وعازف العود 
والسائي وني هذه المحاورات الي أشربت طبيعة رمز عرفاني » يلتمس 


لمان 


السكران من السائي الذي يدور بالخمر على الشرب ٠»‏ ألا يدع ذرة من عقل 
لدى من يعوجون على هذه الخربات » وأن يسقيهم علا حبى يحور 
صحوهم بدداً . 

وتبدو هذه اللغة الشعرية بما حمل من ميراث الحمريات الإباحية » 
منصهرة من -حيث ما توديه الصور والأساليب والشكل الخارجى » ني 
بوّرة الرمز العرفانى » فالساقى الذي يكائيء رمزيا المرشد المأله » يأل 
بأيدي السالكين والمريدين إلى -حضرة العلو » حين يدير عليهم شرابالوجد 
الإلهي المسكر » فيتتجاوز بهم أفق العقل والتحليل المنطقي إلى وصيد الوجدان 
الغامر والعاطفة المشبوبة . 

وينشط تدفق التيار العرفانى الذي يحتضن الرمز » في شائمة القصيدة 
إذ يحدئنا الشاعر عن شيخه المتأله وأستاذه الروحي «شمس تبريز» في 
مبادرته المريد بشراب المعرفة الإلهية » ححبى يغيبه عن جميع المتعلقات 
والحظوظ وإنه لينظر إلى المريد الصادق نظرة تشف عن مقامات سنية 
وتجليات جمالية عبر الشاعر عنها بقوله : 

«وكل نظرة منه حبسي ء وراءها مئات المنازل و-ددائق الورد) 

وشبيء آخخر القصيدة بحوار عرفاني بين الشاعر ونفسه الأحذة في 
الوجد الصو في المفضي إلى الغيبة والفناء . والحق أن الرومي أشرب الطابع 
الميتافيزيقي الذي يسيطر على الحوار » روحاً شعرية موحية من خلال ما 
أهاب به من صور وتراكيب مجازية . 

وني هذا الحوار لختص الشاعر مذهب الصوفية في القول بطبيعة انسانية 
مزدوجة تضايف بين الظاهر متمثلا” في اللخانب الفزيائى » والباطن الذي 
تعبر عنه الروح » فالنفس أو الأنا الإنساني نصفه ماء وطين » ونصفه 
روح وقلب » شطره من المحيط والباقي الدوهرة الإلهية الفريدة . 


نان 


ويهدينا قول الشاعر تي البيت الأخير على لسان النفس : 


إلى لباب الرمز اللحمري في شعر الصوفية » إذ يرمز فقدان الرأس 
والتاج الذي يأتلق فوقها » إلى أن الصوثي لا يبلغ درجة النضج الروحي 
وكمال المعرفة حبى يلفه ليل الوجد ء ولا يتدثر به حبى يسكر. حمر المحبة 
الإلهية » ولا يسكر -حبى يغيب بقوة الواردات الي تخطفه وتغنيه بحيث 
ينخنس العقل » وتسيطر العاطفة المشبوبة والوجدان الغامر الذي هو أداة 
وبيئة » أداة العرفان الصوفي » والبينة الشاهدة عليه . 


وعن هذه المحبة الإلمية الباعثة على الوجد الذي يتفتح في شعور العارف 
بحيث يملوه بالبسط المفضي إلى جنون ليلة ظلماء » يغشى العقل فيها 
وجدان » هو أشبه ما يكون بقرون استشعار » عبر النابلسي مهيبا باللدمر 
على طريقة العرفاء في التاويح والرمز الذي يفيد من لغة اللحمريين الماجنين » 
بقوله : 


أطلق الكأمس بعد طول احتباس2 واسقنيها ما بين ورد وآأص 


شرت الكون” فيو سكزان متيناة وقراه “معربدا: التتاس 


يا نداماى ما على شاربيها ‏ إن أباحوا بسرَّها من ياس 


ملأتهسم والآن تقطيرٌ منهم 2 بقياس لحم وغير قيساس 
لم تدع فضلةة بهم لسواها طهرتهم من سائر الأنجاس 
فليهيموا بل فلتهم' هي عنهم' واحرسوها يا جملةة الحراس 
فتحوا باب ديرها فشممنا نفحة السكر من قم الشمّاس 


انان 


وسكرنا براهب الذير متنا هب منهسا فنطة الأنتفاس 
وكثنت سقاتيا كخصون عبون سيت ظياء” الكئاس 3 


واذا ن استدينا بلغة برسجسون في تحليل الوجد الذي عبر عنه الصوفية 
برمز الحمر » أمكن أن نقول معه مهيبين بوضعية روحية » « إن النفس 
حين تبتز في أعماقتها بالتيار الذي يرفها » تكف عن أن تدور على ذاتها : 
بإفلاتها لحظة من القانون الذي يريه النوع والفرد أن يحدد كل منههما الآخر 
دورانياً » إنها تتوقف كأن صوتا يدعوهاء ثم تستسلم للتيار يحملها 
ويعضي بها قدما » إنها لا تدرك القوة التي تحر كها إدراكاً مباشراً » ولكنهها 
نحس يوجودها الغامف أو تستشفه ني روية رمزية » وعند ذلاك يغمرها 
فيض من فرح : ورجد تغرق فيه أو ببجة تعانيها » فتشعر أن الله حاضر 
وأنها فيه » لقد انبلج الصبح » فزالت المشكلات وتبددت الظلمات » إنه 
الإشراق» )0 


* النابلسي/ ديوان الحقائق و مجموع الرقائق . 
آثرنا إصلاح ما ني المخطوط من أخطاء» فقد وردت كلمة معريداً بالرفع » وني البيت 
الاخير كتبت كلمة « ظياء » ظبا دون همزة » مما ل البيت عروضيا 

)0 هئري بر.جسون / منيعا الأخلاق والدين » ص *4١؟‏ 


كن 


الاباك 
تتم ةالرموز 


الفصل الأول : رموز الأعداد والحروف. 
اللفصل الثاني : الرموز المسيحية . 


هم اأرمز الشعر ي داه؟ 


عمتطصمت 111 برط لماع اومن 


التُضْلالاول 
رموزالأعداد والحروف 
١_رمزية‏ العدد في ثقافة ما بين النهرين . 
*"رمزية العدد والحرواف ِ الثقافة العبرية القلدعة . 


“ -. البئاء الث ر كيبي لفلسفة العدد ورمزيته في الفيتاغورية اليونانية . 
؛ < البناء الرمزي للعدد في العرفائية الصوفية . 


ونان 


لم ينشأ رمز العدد في العرفانية الصوفية من فراغ سخالص ٠»‏ إذ يدل 
التحليل التاريخي وتتبع الثقافات القديمة على أنْ ثم ينابيع متعددة لهذا الرهز 
الذي حظى بوفرة من الأشكال والمعاني والمفاهيم المجردة . ولكي نتعرف 
على الرموز العددية في النظرية العرفائية من ناحية » وفيما لف الصوفية 
من تراث في © يتحم أن نتقصى البناء الت كيبي لرمزية العدد في مظان 
الثقافات المختلفة . 

وني سياق هذا التتبع لرمز من رموز الثقافة الإنسائية » ستكتفي بالتعرف 
على ينابيع 'ثلاثة » لا.نشلك في أن العرفانية'الصوفية اغترفت منها ما شاء لها 
أن تغترف » وأضافتٍ إل .هذه الأصول ما شاء لها أن تضيف حى تكامل 
لليها بناء عددي مرموز » تمت بعض مكوناته بسبب قوى إلى تلكم 
الأصول القديمة ء بينما تنتمي عناصر أخخرى في هذا البناء إلى روح إسلامية 
ممتزجة بطابعم غنوصي . 


١‏ رمزية العدد ئي ثقافة ما بين النهرين 


توكد بعض الأعداد المقدسة في ثقافة ما بين النهرين » الفكرة الرئيسية 
البي بى عليها التنجم » كما تعد مادة وفيرة لكترة من التأملات ومن 
هذه الأعداد الي أخذت طبعاً مقدساً , العدد (/ا) والعدد )١9(‏ والعدد 
[طخرة * 


لان 


أما الشبعة فتظهر في مجموعة نجوم الدب..الأكبر 'والدب: الأصغر وفي 
بنات أطلس السبع 65 وهن اللاي وفمآ للأسطورة الاغريقية 
نحوان إلى جموعة نجوم تعرف بالثريا » وهي ستة نجوم ساطعة وواحدة 
لا ترى بالعين المجردة» ويظهر هذا العدد أيضاً في كوكبة ابغبار 0:15 
وأما الإثنا عشر والثلاثون » فقّد ارتيطا على نحو صوثي » إذ يعد العدد (؟١)‏ 
علامة أو رمزاً على دائرة البروج 209156 عأما الثلاثون فإنهبا عبد دورة 
الثمر ومجموع سني دورة زحل «/لااه8 ولا يخفى أن نتاج هذين الرقمين 
قد اعتير بواسطة الضرب الحسابي ؛ العدد التقريبي لأيام السئة . 
.. وبواسطة التنجيم انبثق تصور الأعداد على و صوي ء» كما ظيرت 
دراسة ما يعرف بمعانى الأعداد السحرية أو التنجيمية لزوهان,و«دالا تلك 
,اللي امتدت ونحييت شخلال: العصور . 


وحيث إن الكلدانيين كانوا على هذا النحو من ححدة الملاحظة فان.من 
الصعب الإعتقاد ني أن حكمتهم تلك كانت محض اعتباط . وما من شل 
في أن كثيراً من خصائص معرفتهم » كانت منبنية على فكرة واقعية تتعلق 
برصد الظواهر اوية . 

لقد كان علم التنجيم حافزاً على كثير من الكشوف العلمية » كما كان 
أيضاً نظزية لاهوتية » ويدين امتداد هذا العلم واستمراره » لا يتضمن 
من قيمة نفسية » ولا يمخفى أن هذين العلمين » التدجيم ودراسة معاني 
الأعداد » كانا من الكشوف العظيمة » بحيث لم تفلت فئرة من فترات 
التاريخ من نفوذهما وتأثيرهما » حى إن نوفاليس 15الهلاهلة الشاعر 
الرومانتيكي في نباية القرن الثامن عشر » كان يومن بماهية صوفية 
للأعداد 00 5 


(2275.0 رزو لوناة؟ أمصة لاتنذتلة نلق طعمنا5 ,عأهقلط! ,ممقدوأاع5 غرنكا 


0 


؟ ‏ رمزية العدد والحروف بي الثقافة العيربة القدعة 


اتبع بعض المتعلمين من الشراح » المدرسيين من اليهود في الإنجاه إلى 
عوال التأمل الميتافيزيقي ء بينما أغرى البعض بما حفلت به كتب القبالة 
8ط ملأوذاهطع 0‏ أولئك الذين تشيثوا بفلسفة دينية مستسرة » كانت 
معروفة لدى احبار اليهود وبعض نصارى العصر الوسيط . 


وقد امتلأت تلك الكتب بالفنون الطاسمية» هيعبارة عن تعاويذ نحوي 
خطرطاً وجداول وأعذادا سحرية: تلب اللحظ وتدرا العرء .وأهامت 
بالعرافت والتكهن براسطة الكتب المقدسة والإستخارة /إهه8هااطز8 
وتتلخص رمزية القبالة في البحث عن المعاني المختفية وراء الحروف 
والكلمات العبرية » وفي تكوين كلمات وجناسات تصحيفية 80891800 
وأعداد تستخدم كلها لأغراض سحرية . 


وتعرف العملية الي تكتشف الروابط بين الكلمات بواسطة جمع 
قيمها العددية بالحماتريا 661781123 وهى الى عرفت في العربية بحساب 
الحمل » وني هذه العملية تحدث تباديل يمكن بواسطتها أن تحل الكلمات 
ذوات القيم العددية الواحدة » كل منها محل الأخرى » وقد تبدي هذه 
الكلمات عن طريق أعدادها معبى جديداً ولم يكن غريباً أن تتيح 
الحمائريا للسحرة إذابة الكلمات المتفقة 'عددياً » بعضها ني بعض » ' تشكيلة” 
لكلمات جديدة موسومة بطابع الغراية: والغموض . 

ولقد اكتشف القبالة في جمع الكلماث ني صورة أعداد » وفي جمع 
الأعداد على هيئة كلمات » التنظيم الشامل للعالم من حيث يضم أسماء الله 
وأسماء الملائكة وعوالم السماء » وقد كانوا يستدعون عن طريق الإهابة بما في 
الكلمات والأعداد مسن قوى » الأرواح الليرة والأخرى الشريرة ؛ 


الكل 


ويخمدون النار » ويطردون الأمراض» بيد أن قلة من غير اليهودء استغلوا 
هذه المعرفة في توجيه المدرسيين من اليهود إلى المسيحية . 


'وني كتاب «يتصراه) 73529 رموز كثيرة تشير إلى أن الوحدة 
الرابطة للخليقة تككمن في الاثنين والعشرين حرفا » وهي الهروف الي 
توألف الأيحدية العبرية » كما تكمن هذه الووحدة في عشرة الأعداد الى 
تعبر عنها عشرة الحروف الأوائل من الأبحدية » ويسمى هذان النمطان » 
الإثنين والثلانين طريقاً المفضية إلى الحكمة » والبي أقام الله اسمه عليها . 
وتنتميز هذه الطرق بواسطة أشكال ثلاثة : 

١‏ السفير ©3788 وتعبي الأعداد الي تعبر عن خصائص تشمل الوزن 
والحركة والانسجام . 

؟ ‏ السبور 9338 وتعنى كلمة الله وصوته » وهما اللذان إليهما 
أشار سفر التكوين ١‏ ليككن نور فكان النور» 

م السفير 53939 وتعبي الكتابة » وكتابة الله هي خلقه؛ و كلمته 
كتابته » وعلمه كلمته » ويعي هذا ني أسرار القبالة » أن العلم والكلمة 

' وللعدد )٠١(‏ مكانة في الرموز العبرية القدبمة » فهو يعد أساس «خحطة 
العلم» ومن خلال الأعداد التي تبدأ من الواحد وتنتهي عند العشرة ‏ 
يدرك العقل وجود العالم والفعل الإلمي. الخالق » وتسمى هذه الأعداد ؛ 
السفيروت : 523529 

ومن أسماء هذه الأعداد : 


)١(‏ كير 793 وتعبي التاج » ويقابله العددر1) وهو رمز البدأ 


لطن 


(9) حخمه 722311 وتعنى الحكبة » ومقابلها العدد(؟) الذي 
يرمز الى ميدأ الحياة بأسرها .. 

(") .بيه 735 وتعي العقل الذي يقابل العدد (7) من .حيث 
يرمز إلى مبدأ الأشياء القابلة للفهم.والمعرفة . 

(4) .حسد 1911" وتغبي الخير » ويقابله الغدد (4) نموذج الرحمة 
والنعمة الإلهية . 

(ه) جبوراه 77933 وتعني القوة المقابلة للعدد (8) وهو رمز 
ليدأ الثواب والعقّاب . 

(5) تفإرث جزم وتعبي المجد الذي يقابله العدد(5) » وهو 
رمز على المبدأ الذي يجمع بين الحميل والتام . 

(0) نيصح 5333 وتعني النصر ء ويقابله العدبد(0) رمز المبدأ المطاع 
من قبل ما هو باق دائم . 

(8) هود :33 وتعني الشرف الذي .يقابله العدد (8) مبدأ كل ما 
مخص مجد المخلوقات الروحية السامية . 

(9) يود 85 ومعناه التأسيس ويقابلهالعدد(ة)وهو مبدأ ما يببط 
إلى درك الموجودات السفل . 

»)٠١(ددغلا ملمخوت 235399 ' وهذا هو الملكوت الذي يقايله‎ )1١( 
. وهو رمز على ما يربط الأشياء كلها عاليها وسافلها‎ 

ويعد الكثر بوصفه الصدور والإنيثاق الأول ».روح الله.»“أما الحخمة 
.فانها نفسه الذي يأتي من الروح » وني الحخمة تنتقش -حروف الأجدية 
الاثنان والعشرون . 


017 


وتنقسم هذه الحروف تيعاً لكتاب تيصراه إلى : 

الحروف الم وهي الألف والميم والشين . 

اروف السبعة المزدوجة وهي الي لكل منها صوتان . 

كم الحروف الاثنا عشر المفردة . 

ومما يتمم البناء الرمزي في مذهب القبالة ما أحوا عليه من تواز وتقابل 
بين الحروف والأعداد والعناصر أو الأسطقسات الي نحلقت منها الطبيعة 
فالألت تقابل الهواء » والميم لبي يقابلهما من الأعداد ( الثلاثة ) رمز الماء 
أما الشين الي يرمز إليها بالأربعة فانما توازي النار . 

وهكذا انتهى القبالة إلى القول يثلاثة عناصر بدلا" من الأربعة المشهورة 
وإلى أن الأعداد التي بني عليها العالم » هي الثلاثة والسبعة والإثنا عشر » 
وثم علاقات بين العناصر الثلائة وظواهر الكون المختلفة فالنار تقابل 
الصيف واماء يقابل الشتاء » والحواء يقابل الربيع واللدريف » كما أن 
هناك روابط بين الأعداد وأعضاء الإنسان وقواه وملكاته المختلفة » 
فالثلاثة تقابل الرأس والقلب والمعدة » والسبعة توازي فتحات الرأس 
والوجه » العينين والمنخرين والأذنين والفم » أما الإثنا عشر فقد وازت 
في مذهب القبالة »الإبصار والسمع واللمس والثم والكلام » والإغتذاء 
والإنسال والحركة والغضب والضحك والتفكير والنوم . 

ولكي يتمم القبالة جهاز الرموز المستورة في مذهبهم » أضافوا الى 
ذلك كله التقابل الزمي بين الأعداد وأيام الأسبوع وشهور السنة وأفلاك 


البر وج لق 


)١(‏ انظر ,3 ,284 .5 ,لمقروذاء5 انلكا 
وانظر 5 ا مرجع السايق عل الأخص و الشجرة السيفيير وثية » وداجع فيه أيضاً هذه 


وم 


البناء الركيبى لفلسفة العدد ورمز ينه 
في الفيثاغورية اليونانية 


اتجه الفيتاغوريون إلى القول بأن كل الأشياء أعداد أو يعبارة أخرى 
إن الأعداد هي الي تكون جوهر الأشياء » وتذهب صيغة أخرى إلى القول 
بأن الأشياء تحاكى الأعداد. وقد ذكر أرسطو فيما بعد الطبيعة أ 
الفيثاغرريين يقولون إن الأشياء .جوهرها العدد» » وذكر في كتاب 
السماء أنهم يقولون إن الأشياء تحاكي العدد . 

وقد ميز أرسطو بين العدد عند أفلاطون والعدد عند الفيثاغوريين » 
فال إن الفيثاغوريين لا يبجعلون الأعداد مفارقة للأشياء الي هي تموذج لها 
ومعبى هذا أن الأعداد متصلة بالأشياء وغير منفصملة عنهسا » أما اد 
جعل الصور أو امكل مفارقة للأشياء اللي تشار كها في الوجود 00 

وقد دفع الفيثاغوريين إلى هذه الأقوال » ماراوة من انسجام بين 
الأشياء وعلى الأخص بين حر كات الكواكب » فنقلوا هذا الإنسجام إلى 
الأشياء » وقد لاحظوا من عنايتهم بالموسيقى » أن النغمات والإنسجام 
بقوم على الأعداد مما جعلهم ير بطونها بمعتقداتهم الدينية » فكان لبعض 
الأعداد عندهم سر خاص وكانوا في هذا 0 من غير شك بلمذاهب 
الشرقية «خصوصاً عند البابليين . 

وقد راعى الفيثاغوريون الثنائية ومبدأ الوحدة في تصور العدد» أما 
الثنائية فنلاحظها في تقسيمهم العدد إلى الفردي والزوجي » وقالوا إن 
الفردي هو المحدود » والزوجي هو اللادود » ثم نمم ربطوا بين المحدود 
واللا دود وبين المذاهب الأنعلافية » فقالوا إن المحدود هو اللخير » بيئما 


(1) د . عبد الرحمن بدوي/ ربيع الفكر اليوناني » الطيعة الغانية 1545 » ص ٠١5‏ 


لفل 


اللاحدود هو الشر وأفضى بهم هذا في النهاية إلى القول بأن طبيعة الوجود 
ثنائية » وإلى أن في الوجود تعارضاً » وقد رفءوا هذا التعارض إلى العدد 
»2)٠١(‏ فقالوا إن أنواع التعارض في الوجود عشرة هي : محدود ولا مخدود؛ 
ثانياً فردي وزوجي » ثالثاً الوحدة والتعدد » رابع المستقيم والمنحجى » 
خامس المذكر والمونث » سادساً النور والظلمة » سابعاً المربع والمستطيل » 
ثامناً الخير والشر » تاسعاً الساكن والمتحرك » عاشراً اليمين واليسار . 

والأصل في الأعداد عندهم الوحدة الي تنشأ الثنائية عنها » والوحدة 
تناظر الصورة » بيمًا الثنائية تناظر الهيولي أو المادة » وقالوا إن الوحدة هى 
الله الذي توجد في مقابله ال هيولي . 

وثلاحظ في الفيثاغورية تناظراً بين الأعداد والأشكال الهندسية كا 
نلاحظ أنهم أشربوا الأعداد العشرة فكرة المبادىء : 

فالعدد )١(‏ يناظر النقطة » والعدد (؟) يناظر المخط ء والعدد ("9) 
يناظر ,السطح » والعدد (4) يناظر اسم ؛ ويعد العدد (ه) مبدأ الزواج 
لأنه حاصل جمع العدد الذي.يدل على المذكر والعدد الذي يدل على المونث. 

أما العدد (/) فافه الذي عن طريقه تنقسم اللدياة الانسانية » وتمثل 
العشرة الوحدة الرئيسية الي تشمل كل الأشياء الأخرى . 

وقد طبق الفيثاغوريون نظرية الأعداد من حيث صفاتما المندسية على 
التصور الأيوني الخاص بالأسطقسات الأريعة » فالمكعب يقابل التراب » 
والشكل الهرمي يقابل النار » ويقابل المثمن المننظم الهواء » ويقابل ذو العشرين 
وبجها المنتظم عتصر الماء . ش 

ويغلب على الظن أن تلك النظرية خاصة بفيلولاوس » وخلاصة القول 
في نظريتهم العددية من .حيث ضياغتها على نحو رمزي » أنهم تأثروا فيها 
بتصورات وأفكار شرقية ألمت بها الروح اليوثانية وأنهم فهموا رمزية الأعداد 


لل 


على أساس ارتباطها بالحركة الكونية من ناحية » وعلاقتها بفكرة الانسجام 
الذي يشيع ني هذه الحركة » وني الأنغام الموسيقية المنآ لفة 7" . 


5 - البناء الرمز للعدد في العرفانية الصؤفية 


يهديئا ما سبق عرضه إلى استخلاص عدة نتائج من أهمها أن العدد 
مظهرين أحده| عملي والآتعر نظري » وقد ارتبط الطابع العملي بلروف 
البيئة إذ حتمت تغيرات المناخ أن يتعرف الانسان على الأنواء ومطالسع 
النجوم وهيئاها المختلفة » ليحدد مواقيت الزرع والخصاد ومواسم الصيد 
والأعياد الدينية . 

ومن ثم أخل الانسان يرصد ظواهر الطبيعة وءحركة الأفلاك » وأفاده” 
هذا الرصد الذي استعان عليه بالحساب العمل » في تسخير قوى الكبون 
لمنافعه » وعلى الرغم عن دقة القدماء من مصريين وكااءانيين في الر صسد 
الفلكي » إلا أن الفلك لم يل في تلك الثقافات من طابع التنجيم الذي كان 
ولا يزال يحيل على أبنية أسطورية متعددة : 

دف ثقافات لاحقّة تمثلت قٍ الإنجاهات العر فانية » أخيل التنجيم بواسطة 
رموز -حرفية وأخترى عددية » وضع النواة الب ' تنتظم' صورة الكون على 
نحو مرموز وي تلك الانجاهات والمذاهب العرفائية » أخريك الأعداد 
والحروف طابع التأمل الميتافيزيقي » ونظر إليها على أنها طرق تفضي إلى 
الحكمة ومعرفة أسرار الربوبية . 


ولعل شيئاً من ذلك قد تمثل في مذهب القبالة اليهودي بوصفه انجاه 


١١5 : ١٠١5 انظر / ربيع الفكر اليوناني » ص‎ )١( 
لضن‎ 


مشوباً بأسطورية كونية أدخلت الحروف والأعداد في تراكيب سحرية » 
أمكن بواسطتها تنمية جهاز من الرموز القائمة على مقولة التقابل والتوازي 
بين الحروف والأعداد وعناصر الكون وظواهره » وهي رموز افترضتها 
الغرفانية اليهودية تبريراً لاعتقاد قديم مداه أن ثم تمائلا بين الإنسان والكون . 
وريناظر ‏ الحفر - كيا يفهمه الشيعة بوصفه اوحة استسرارية رمزتها 
العرفانية الشيعية في :أشكال تجمع بين الأبجدية: والعدد » الحماتريا اليهودية 
اأقائمة على تكوين تباديل ومتواليات عددية ومقاطع لفظية » تقوم كلها 
على تناظر مفترض بين الحروف والأعداد » يجمع بينهما تركيب سحري 
موسوم بالغرابة والغموض » وعن هذا الركيب السحري » عبرت ثمّة 
الإنسان القديم ني قد رة التعاويذ والطلاسم الي تزج بين الحرف والقدةا+ 
على جاب الخير والمنفعة ودرء الشر والضرر » وني رسائل إنحوان الصفاء 
الي تكشيف عن نزعة تلفيقية تسو دها عرفانية شيعية واضحة نلاحظ كيف 
امنز.حت رمزية العدد في شكلها الفيثاغرري 3 بأمشاج من تنجيم الكلدانيين 
.ومن بعض التصورات الأفلوطينية المحدثة الِي تتمثل في القول بأن الكواكب 
والأنجرام ا الكون وأحداث التاريخ. 
ومن بين هذه البتابيخ المتعددة » استقت العرفانية الصوفية .جداول 
تايل ين الحروف والأعداد من جماتئريا القبالة » وترسمت الأفلوطينية 
ثة الى ألمت الثقافة الإسلامية بها من خلال بعض الأعال الفلسفية 
0 فن رواد الملهب وأقطابه كساعات أفاوطين وكتاب: ١‏ الثير 
المحض ) لأبرقلس الأفلوطيي 2 ومن خلال رسائل أخرى منحولة . 
وقد أثارت العرفانية الصوفية ما سبق أن طرحه الأفلاطونيون المحدثون 
من مشكلات الميتافيزيقا عى هيئة رموز عددية وأخحرى حرفية » واستطاع 
الصوفية أن يشربوا هذه المشكلات روحاً إسلامية . 
وي هذا الصدد 55 5 العر فائية الصوفية بتضورات تتعلق بالتوحيد 


ينض 


العرفانى والوحدة الخالصة والواحد البسيط والفرق بين الأحدية والواحدية 
وقد تساءل الصوفية مهيبين برموز العدد عن كيفية ابتداع الواحد الكثرة 
المتخارجة » وعن سريائه في الكثرة دون أن يتبعض أو أن يتكثر في ذاته 
وعا إذا كان يمكن أن ينظر إلى الكثرة من جهة مبدثها الواحد » على أنه 
واحدة » باعتبار أن الواحد قبل الكيرة وفيها » لأنه منه انبثاث الوحدات 
ولأن الأجزاء الي تتركب الكيرة منها إنما تنبث من الواحد «٠‏ 


والحق أن الأعداد تعتبر من جهة كونها تصورات مجردة قائمة في 
الفهم الإنساني » عثابة رموز تفسر مفهوم الكم » وهو من هذه احيثية يعد 
حسب تعريل كنت في فلسفته النقدية المتعالية « امتثالا” يتضمن اللجمع 
المتوالي لوحدات متجاورة » وطذا فان العدد ليس إلا وحدة تركيب 
المتعدد لعيان متجانس بوجه عام 7" » « ويفضي هذا التعريف إلى تبين 
الفرق بين العدد والمعدود » إذ العدد تصور محض وتجريد نخالص » أما 
المعدود فيئول إلى عينية واقعية في الخارج » وينبغي على ححد تعبير شبنجلر 
ألا مخلط بين العدد والعد » وذلك أن العد « عملية عضوية وفعل نحي بِيما 
العدد تصور متحجر )00 : 

وقد كان لا بد لكي يزدهر علم الفلك والتقاويم التاريخية والفلسفات 
الي تناولت مشكلة الزمان والعلوم التجريبية الي يدخل الزمان في إرساء 
النظريات الي قامت عليها هذه العلوم » من تكوين تصورات خاصة بالكم 
والعدد وليس أدل على ذلك من أن الفلاسفة منذ أرسطو ٠‏ أدتلوا العدد 


» انظر في هذا الموضوع | 
د . عيد الرحمن:بدوي: أفلوطين عند العرب ط 1455 
وراجع أيضاً/ رسائل إشوان الصفاء ط ١418/1804‏ 
6 د . عيد ألر حمن بدري / الزمان الوجودي» الطبعة الثانية ههوا 
(5) المر جع السابق . 


م 


في حد الزمان وتعريفه » فأرسطو يعرف الزمان في « السماع الطبيعي » 
بأنه مقدار الحركة من جهة المتقدم والمتأخر » وهو تعريف يدشخل العدد 
في بنائه » إذ المقدار كم يثول إلى عدد ٠‏ أما أفلاطون فانه على الرغم من 
نظريته الثنائية ابي وضعت الزمان في مقابل السرمدية » فقد أدخل العدد 
في -حد الزمان الطبيعي عندما عرفه بأنه صورة السرمدية السائرة تبعاً للمقدار 
السرمدية الباقية في الوحدة » 


وني سياق رمزية العدد كا ركبتها العرفانية الصوفية ٠‏ نتبين أن الواحد : 
مبدأ ظهور العدد » وأن العدد هو الذي بموجبه طرأ التفصيل على المبداً 
وتفضي هذه المقولة إلى ثنائية الواسحد والكثير أو الوحدة والكثرة وهي ثنائية 
تنحل إلى تصور مبدأي القوة والفعل أو اللاوجود والوجود أو الإإجمال 
والتفسيل » فالأعداد مجملة في الواحد » وموجودة فيه بالقوة » وهي ذائها 
عند جلي الواح ف المراتب العددية » مورجودة على هئة الفعل والتفصيل . 


وترتبط بمبدأ الثنائية » الإسجالة المتضايفة بين العدد بوصفه تصور] 
خالصاً ( والمعادود باعتباره أشياء واقعية حسوسة قِ الخارج 6 فاولا المعدود 
ما ظهرت أحكام العدد » ولولا الواحد الأول البسيط لا نشأ العدد ولولا 
العدد لما ظهرت أحكام الواحد في مراتب الكم على تباينها وكثرتها . 


ولعلنا نتبين الرمزية العرفانية في أن الواحد رمز على الإله كا أن 
العدد رمز على العالم باعتبار الكترة والتبعض واللركيب » وقيٍ أن العالم 
المرموز إليه بالأعداد » هو محل التفصيل وظهور الواحد ني المراتب المختلفة 
والعالم بهذا المعنى الرمزي » مجمل في الواحد والميدأ الخالق » وتومىء هذه 


« انظر في تعريفات أرسطو وأفلاطون » الزمان الوجودي» وانظر أيضاً لأرسطى السماع 
الطبيعي بشروح / أبي الفرج بن الطيب وابن عدى ومتى بن يونس وهو ترجمة اسحق بن 
حنين » حققه وقدم له/ د. عيد الرحمن بدري » الدار القومية » القاهرة 15454 م. 


44م 


الرموز كلها إلى تمائل متناسب » فالعلاقة التلازمية بين المبدأ الخالق 
والمخاوقات » تبدو على نحو العلاقة التلازمية بين الواحد والعدد . 

ولقد صاغ عي الدين بن عربي هذه البنية العرفانية الخاصة بالعدد 
في لغة استسرارية مرموزة وذلك في قوله : « ... ظهرت الأعداد بالواحد 
في المرائب المعلومة ؛ فأوجد الواحد العدد » وفصل العدد الواحد » وما 
ظهر نحكم العدد إلا بالمعدود 0 فلا بد من عدد ومعدود » ولا بد من 
واحد ينشىء ذلك فينشاً بسببه » 29, 

بيد أن العرفانية الصوفية لم تلبث أن رفعت التقابل بين الوحدة والكرة 
برد الكثير المتخارج إلى الميدأ الواحد » وذلك باعتبار الواحد » العلة الي 
يظهر الكم بموجبها ويتكثر » ولا يخفى أن الصوفية قد بنوا عرفانيتهم 
الرمزية في هذا السياق على أساس أن للعدد مراتب معقولة » تفحل إلى 
ظؤور الواحد بها وفيها » كا أشربوا هذه الرمزية العدادية طابعاً أثْولوجيا 
أحال عندهم إلى تصور أن المعبود إنما هو واجد » وإن اختلفت الملل 
وتعددت المذاهب, والدحل » وأن الواحد في كينونته مستقل. عن غيره » 
اسثقلال الواحد عن الأعداد » وإئبا ظهر العدد والكيرة يتصرف الواحد 
على محد قول ابن عربى 3 في مراتب معقولة ١‏ فكل ما في الوجود والحد.. 
والمعبود بكل لسان وني كل حال وزمان إنما هو الواحد » والعابد من كل 
'عابد نما هو الواحد : فا ثم إلا الواحد ء والإثنان إنما هو واحد وكذلك 
الثلاثة والأربعة والعشرة والمائة والألف إلى مالا يتناهى » ما نجد سوى 
الواحد » فإن الواحد ظهر في مرئبتين معقولتين فسمي اثنين » ثم ظهر 
في ثلاث مرائب فسمي ثلاثة » ثم زدنا واحداً فكان أربعة » وواحداً على 
الأربعة فكان نخمسة ... فتكون الخمسة مورجودة » فإذا عدم الواحد من 
'الخمسة » عدمت الخمسة.» وإذا ظهر الوائحد ظهرت . 


(1) ابن عر بي | فصوص الحكم » فص حكمة قدوسية في كلمة أدريسية » ص ولا .م 


ل 20 


وهذه وحدانية الحق » فبوجوده ظهرنا » ولو لم يكن لم نكن » 
ولا يلزم من كوننا لم نكن أنه سبحانه لا يكون » كا لا يازم من عدم 
الخمسة عدم الواحد فان الأعداد تكون عن الواحد » لا يكون الواحد 
عنها » فلهذا تظهر به ولا يعدم يعدمها © . 

ومما يتمم البناء الرمزي الخاص بالعدد لدى الصوفية » إحالتهم على 
طابع فلكي يوازي قيمة عددية خاصة ٠‏ وإهابتهم بالمنطق الأرسطي 
الصوري. ني شكل الأقيسة المنتجة » وتأكيدهم على فكرة التطابق بين 
الأعداد والحروف من شلال تناظر مفترض بين الواحد والأ لف .من 
حروف الحجاء العربي » وإالحاحهم على أن ثم فروقاً بين مرتبة الأحدية 
ومرتبة الواسحدية . 

ويتكشف الطابع الفلكي للعدد ني ربط الصوفية بين بسائط العدد(؟١)‏ 
والبروج الإثبي عشر »2 ولا يظهر في الأعداد على سود زعمهم إلا هذه 
الاثنتا عشرة الي تقابل مجموعة البروج : اللحمل والثور والدوزاء والسرطان 
والأسد والستبلة والميزان والعقرب والقوس والحدي والدلو والبوت » 
وقد زعموا كما زعم القبالة أن لهذه البروج أحكاما وسلطاناً على جميع 
المولدات . 1 
ويظهر الشكل المنطقي للرمز في حديث العرفانيين من الصوفية عن 
المقدمات الي لا تنتج في الأقيسة والبراهين إلا بتكرار الحد المشترك بوصفه 
تعبيراً عن الفردانية » فالنتيجة لا تصح إلا بظهور معبى الوحدانية ني 
مرئبتين وبازدواج الواحدين تكون النتيجة » وكذلك الشأن في البراهين » 
لأن البرهان إنما يكون من مقدمتين » وكل مقدمة من مفردين » وإذا 

)1١(‏ رسائل ابن عربي ط حيدرآياد » كتاب الألف المسمى يكتاب الأحدية» ج ١‏ وراجم 


أيضاً مقالا للدكتور / تيد مصطفى حلمى يعئوان «كنوز في رموز» ضمن الكتاب 
التذكاري الللاصس يباين عربي . 


56 - الرمز الشعري‎ ١ 


تكرر . الواحد .ني المقدمتين ».آل التركيب المنطقي للبرهان إلى ثلاثة 

وأما التناظر المفئراض بين الواحد والالف ؛' فينخل إلى ما ذكره 
ابن عربي من أن الألف سارية ني مخارج الحروف سريان الواحد في 
مراتب الأعداد » وأنه أي الألف » قيوم الحروف » فله التنزيه بالقبلية 
وله الاتصال بالبعدية » فكل شىء يتعلق بالأ لف » ولا يتعلق هو.بشيء » 
فأشبه الواحد » لأن وجود أعيان الأعداد يتعلق به ولا يتعلق الواحد بها » 
فيظهرها ولا تظهره » ولا يتقيد أي الواحد عرتبة » وإنه ليخفى عينه في 
جميع المراتب ١‏ وكذلك الألف لا يتقيد عرتبة » ويخفى اسمه في جميع 
المراتب 037 , 


وفما يتعلق بالفرق بين الأحدية والواحدية » بين الأسحد والواحد » 
نلاحظ أن العرفائية الصوفية ركبت هذا الرمز العددي على هيئة فروق 
ميتافيزيقية وهو تركيب يتخطى الظاهرة الصرفية البي. تحلل البنية اللغوية 
وتستقصي مأ يطرأ عليها من تحولات الإعلال والإبدال » فالعرفاني لايكتفي 


(1) انظر /كتاب الأحدية » ج ١‏ وراجع أيضاً غممن رسائل ابن عربي : كتاب اليم والواو 
والنون » وني هذا الكتاب أشار ابن عربي إلى خواص الحروف ومثازلها وبسائطها 
وقيمها العددية الي سبق ان تحددت في الممائريا العبرية » وقد أخال أبن عربى في هذه 
الرسالة على رسائل أخر صنفها ني هذا ألفن » متها باب في « الفعم الفامي» تحت عنوات 
( المبادى والغايات .ما تتقبمنه حروف المعجم من العجائب والآيات ) وقد ذكر ابن 
عربي أن الإمام جمفراً الصادق كان, يقول يوضع الحروف على صور الميوانات 
والاشكال » وأن من أساطوا بأسرار هذا الفنء جابر بن حيان والحكم الترمني » 
وابن مسرة اليل » وما نبه عليه أبن عربي' في كتاب « الم والواو والتوث» أن العلم 
بالحروف مقدم عل العلم بالاسماء » تقدم المفرد على المركب» وأن ما يتتج عن المركب 
لا يعرف الابيد معرفة نتيجة المفردات الي تركبت عنه » وهي سألة مثار خلاف ظاهري , 
وداجمع أيفساً لعيد ابلق بن سبحين / رسالئته الموسومة بيد البارف ضمين جمرع رسائله 
تحقيق د . عبد الرحمن بدوي » الدار المصرية للتأليف والترجمة, القاهرة 1458 , 


م 


بأن يقال إن الأ-دد أصله الواحد» لأن هذا القول يف عند رصد الاختلافات 
والفروق اللفظية دون أن يكون ثم تجاوز صوب تأسيس انطولوجي للمادة 
اللغوية . 

وف هذا السياق يحيل الأحد والواحد هن -حيث صياغتهما الرمزية 
إلى بناء أثولوجي عرفاني يتقصى الفروق الدقيقة بين تجلي الأندد وتجلي 
الواحد من -حيث يؤولان إلى ذات واحدة في مدارج من التجلي متنوعة . 

وقد اختلف العرفاء من الصوفية في إمكانية أن يتحقق الإنسان بتجلي 
الأسددية » فمنعت ذلك طائفة وجوزته أخرى » وممن ذهبوا إلى المنعم » 
حي الدين بن عربي إذ قرر صراحة ١‏ أن الإنسان الذي هو أكمل النسخ 
وأتم النشآت '» لوق على الوحدانية لا على الأحدية » لأن الأنحدية لما 
الغنى على الإطلاق » ولأن الوحدائية لا تقوى قوة الأحدية » فكذلك الواحد 
لا يناهض الأحدية ٠‏ لأن الأأحدية 'ذاتية للذات الهوية »... وهذا سجاء 
الأحد في نسب الرب » ولم يجىء الواحد ».... فالأحد عزيز منيع الحمى » 
لم يزل في العماء » لا يصح به تجل أبداً » فإن حقيقته' تمنع » وهو الوءجه 
الذي له السبحات المحرقة , © , 


ومن الذين جوزوا نجلي الأحذية وم يمنعوا من أن ينازل الشعور 
الإنساني هذه المدارج اللاهوتية » عيد الكريم ابخيلي » إذ أشار في « لوامع 
البرق الموهن ؛ إلى أربعة مدارج لاهوتية مشقطة على الشعور الإنساني هي 
الأسددية والفردية والوااحدية وال لوهية . وفما يتعلق بتحقق العازرف عرتبة 
الأحد » ذكر الخيل أن أول ما يخاطب العارف من ذاته » الأحدية بلسان 
الصرافة الذاتية » فيرجع إلى ذات نفسه من ١حيث‏ هو هو © فيجل نفسه 
أحداً بالذات لأنه اعتبر نفسه من سحيث هو هو ء لا باعتبار اسم له أو 


.. كتاب الأسدية لابن عربي‎ )١( 


صفة فيه » فيرى نفسه وجوداً محضاً صرفاً من غير اعتبار نسبة أو عدمها ) 
بل عين الإطلاق المحض » وحينئذ يتحقق بصفة الأحدية ويتسمى بالأحد » 
وني التحقق بمدرج الوحدانية » ذكر الحيلي أن الإنسان أو العارف في 
تنزله من الفردية إلى الو احدية » يرى نفسه عين كل صفة ويرى كل صفة 
من صفاته من -حيث رجوعها إلى ذاته عين الأخرى » فكل شيء من 
صفائه وذاته عين الكل » فظهرت الوحدة ني الكثرة والكثرة في الوحدة 
جميعاً باعتبار الواحدية من ذاته في ذاته المتوحدة المتكثرة في عينها وشئونها » 


وحينئذ يتحقق بصفة الواحدية ويسمى بالواحد (© . 


ويعبر نحقق العارف بمرتبة « الإنسان الأحد » عن شاو الشعور من 
التعينات وامتلائه بالهوية والسوية الخالصتين في أن وانحد » ومعبى 

هذه الصرافة الخالصة أن الشعور في حال من اللاتعين إذْ لا يوجد فيه 

ما يكن أن يشار إليه » كل ما هنالك عود الشعور على نفسه من حيث 

و ا ع و و 
يعاين الشعور بوصفه ملاء وصرافة » ا يعاين باعتباره خلوا ولا يا : 

وي هذا المدرج لا يركب الشعور عيانات 3 ولا حدد جهة علاقة 

أو حكم » ولا يوُسس تصورات » مما يعبي أنه في هوية وتطابق مع ذاته » 


وأنه فى عن موضوعاته وعا هو شعور به » استغراقاً منه في ذاته باعتباره 
شعوراً خخالصاً والشعور بهذا المعبى رابطة بين التعين الملآن واللاتعين الخاوي 


ويتتزل الوعي العرفاني من الفردية إلى الوا<دية » تتكشف كعيان 
الشعور العلاقة بين الذات وكيفياما أو قل بين الوحدة والتخارج » ولا 
كانت الصفات كثيرة متخارجة » والذات أو الأنا واحدة ء كان لا بد .أن 


)١(‏ أنظر لوامع البرق الموهن الجيلي/ سخطوط بدار الكتتب نحت رقم (؟) مجاميم » ورقة 
44" . 
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حدس الوعي هذه العلاقة بين الوءحدة والكيرة » وهى علاقة تحيل الات 
فيها على الصفات إحالة ظهور وانكشاف » كا تحيل الصفات على الثبات 
إحالة الكيفيات على الكل الواحد الذي ينتظمها . 


ولا يوذن تخارج الصفات بكثرة في الذات أو تشتت » وني هذا المدرج 
يرى العرفاني وقد تحقق بالواحدية ء ذاته عين صفاته » ويعاين سريان 
واحديته في تلك الصفات » سواء كانت على هيئة فكر أو على هيئة امتداد » 
'وتعتير هذه الذات الإنسانية المتجلية في صفاتها » حدا جامعا لسلسلة تجلياتها 
فهى ليست شيئاً آآحر وراء صبفاتها » والصفات هي الذات الظاهرة في 
كيفياتها فصفات الإنسان الواحد وذاته عين الكل .20 ٠:‏ 


ولقد عبر الشعر الصو عن معبى الواحدية والوحدة والواءحد والتوحيد 
بواسطة هذه الرموز العددية » كا عيروا على هذا النحو الرمزي عن مراتب 
التوحيد من -حيث تؤول إلى توحيد الذات وتوحيد الصفات وتوبحيد الأفعال 
وأضافوا إلى هذه المراتب مانعتوه بأنه علم التوحيد وعينه وسحقه » أما علمه 
فبرهاني » وأما عينه فمنه ذاتي ومنه صفاتي ومنه أفعالي » وأما حقه فقد 
أشار الهروي إليه بقوله : 


ما وَحّد الواحلة مدن واحد إذ كل من ومّدة جاجد 


توحيل” من. ينطق” عسن نعتسه2 عارية” أبطلها الواحد 
توحيده إياه توحيده ولعت من يعس لاحد (0 


وما يدخل ي الرموز العددية » قول أبي متصور الحخازوج معبراً عن 


بشر حي البوريي والتابلبي » الفصل المامين صن / 5 . وتشبيه أبيات د الطروى » 
في سق التوحيد » قول أبي منصور الحلاج و بحسب الواحد إفراد الواحد له 


6 


تشبثه بالوحدة الخالصة المطلقة الي ترفض الاثنينية والتعدد » وملوحاً من 
خلال هذا الرمز إلى رغبة أكيدة في الفناء والموت : 


أأنت أم أنا هذا في الجن 


هوية اك في الاتسئ أبدا 


بيبىي وبينلكث إني' وق 


وقد عبر عمر بن الفارض عن التوحيد العرفاني مهيباً بشي ء 
العددية » وذلك في قوله من قصيدته الموسومة بالتائية 


لا 11 تعرز روي اقن زاجنا 
سأجلو إشارات عليك خفيكتة” 
وأثثبت بالبرهان قولي ضارب] 
فلو واحداً أمسيت أصبحت واجداً 
ولكن' على الثشّرك الخفي عكفتآلو 
كذاكنت ححينا قب لأنيكشف الغطا 
فلما جوت الغلبن عني اجتتليتسي 
وألسنة” الأكوان إن كشت واعيآً 


حاشاك حاشاك من إثبات اثنين 
كلي” على الكل" تلبيس” بوجلهين 
فارفع بإتيتك إننبى من البلْين07 
من الرموز 
الكبرى : 

حجاك ول تتثبت لبعد تقبتت 
بها وار ات لديك جليئة 
مثال” 0 والحقيقة” عمدتي 


5-5 


منازلة” ما قاشسه” عسن حقيقة 
عرفت بنفس عن هوىا حق ضلت 
من اللّبس لاأنفك” عن ثتويّة 
مسفيقاً ومني العّين بالعنين قرّت 
شهود” بتوحيد بال لمرحنة. 


ولعلنا نلاحظ أن ابن الفارض قد أحال في تفسير هذا التوحيد الوجدانى 
على مثال حاضر حي قريب هو الإنسان » لأنه لا يذوق معن التوسحيد 


)١(‏ أخبار الحلاج/ نشره وعلق الحواثي عليه : ل . ماسينون » ب. كراوس 1١985‏ ص 
5-16 وقد وردت أبيات الطلاج في أصول كثيرة منها : هتلك الأستار للثابلسي » 
مخطوط مسر .تصوتك 78١‏ ورقة ١‏ وفاتح الابيات في شرح مثنوي لاسماعيل بن إحمد 
الآنقزوي طٍ مصر ١704‏ هء ج ١‏ ص50 وكتاب رياص العارفين لرضى قلى خان 
هداية »' ط ظهران ٠١٠١/'ص‏ » وذكرها عين القفساة الممذاني ي زبدة الحقائق . 


العرفاني » إلا 0 . يكون هو أولا” واحداً. لتحصل المشاكلة بينه وبين 
الواءدد الأول » وكأمهم بذلك يحلون مفارقة الواحد في الكثرة . 

فالإنسان واحد .بالذات » لكنه تنيث منه: قوى وصفات وتفاصيل 
كثيرة ؛ تنتظمها هذه الذات الواحدة الي ترى نفسها بي عين وحدتها 3 
وهذا عند العرفانيين هو ١‏ الواحد ) أو الإنسان الواسحد الذي نحقق كر ثبة 
الواحدية » فرأى ذاته عين صفاته » ورأى كل صفة عين الأخرى من 
حيث رجوعها إلى الذات الواحدة . 

ولقد رمز ابن الفارض ثي قوله : 
ولو واحدآ أمسيت أصبحت واجدأ منازلة ما قلته عين حقيقة 
إلى أن العازف لا يقع على عين الواحدية إلا بأن يكون واحداً لتحصل 
المناسبة وتم المشاكلة فيكون واحدا مع الواحد » وذلك بأن يرئ نفسه 
واسحددة ويرى قواه وصقاته المتنوعة عثابة تفاصيل لذاته الو اجدة ف نفسها 
المتكرة في شئو 

وربما فات الإنسان هذا الذوق » لعكوفه : على حد 'تعبير ابن .الفارض 
على الشرك الخفي الذي هو توهم و.جود الأشياء ووجؤاد نفسه على 
الاستقلال مع أنه ماقم غير الوجود الحق الواحدء مما يند بالإنسان عن 
الوحدانية إلى الثنوية المقتضية للحجاب المافع .من الكشف والتحقيق : 
كذا كنت حينآ قبل أن يكشف الغطا١‏ من اللبس'لا أنفك عن ثنؤية 
ويعني هذا أن الشاعر نفسه : كان في مرحلة اللبس والغطاء واستحكام الحسجاب 
عا كفا على هذا الشرك الخفي البائل دون التحقق بحقائق العرفان » وكان 
على حد قوله » ثنوياً أي قائلا” بأن الوجود اثنان لا واحد » فلما ارتفع 
الحجاب » ورجلي الغطاء الذي يطمس بصبرة القلب» ارتفع الريب » وقرت 
العين بالعين » وصاز واحداً:مع إلواحد". 


يحت 


بترحيك موجده : 
وألسنة الأكوان إن كنت واعياً ‏ شهود بتوحيد بحال فصيحة 
وذلك لأن « كل موجود واجوده عين وجود آشحر من حي اكقيقة 3 
وغيره من نحيث الاعتيار والتعين » وإيحاد الموجودات دليل وححدة 
موجدها ) (2, 

هذا من 2حيث رمزية العدد » أما رمزية الحروف فإلبا تكشف في 
مجملها عن الكيفية الي ركبت عليها العرفانية الصوفية تصوراما الكوزمولوجية 
وإننا لنتيين في هذا السياق لوحة شديدة التعقيد » تتم أول ما تنم على اعتقاد 
عميق فيا أودع في الحروف من نخصائص وقوى ذات طبيعة موثرة ولا 
يخفى أنه معتقد قديم بمت بأسباب إلى أصول الثقافة الأسطورية . 

وقد ذهب ابن عربي في تعليله نشأة ما نعته العرفانيون بعلم احرف 
إلى أنه العلم الذي تظهر يه أعيان الكائنات » وهو على حد ما وصضفه اكيم 
الرمذي » علم الأولياء الذي انحدر إلى الصوفية على محد ما زعموا بواسطة 
التلقين والأخذ المباشر عن « جعفر الصادق , ١م‏ ب 514 : 44١1هبا‏ 
وفي هذه النسبة ما فيها من غنوصية شيعية واضحة 9". 

وأما تبرير الصوفية مذهبهم في أن علم الحرف هو الذي تظهر به 
الأعيان » فقد استندوا فيه إلى نص قرآني صريح يتعلق بالكلمة الإلحية 
«كن » وهي كلمة لا تعدو أن تكون رمز على الإرادة الإلهية التي خصص 
القدرة كما يقول أصحاب الكلام » وكن الإلية لا يشترط فيها أن تكون 
على نحو إنساني وإنما هي مجاز يعبر عن الخالقية المتوجهة على تأسيس 


00( الكاشاني/ الوجوه الغر ل ل ل ا 
زهة انظر / ابن عربي »2 الفتوحات المكية » السقر الثالث الباب العشر ون 


606 


الأشياء في كينوثتها » وعيارة ابن عربى في هذا السياق أن الحروف إثما 
تظهر أعيانها » إذا انقطع الحواء في طريق خروجه » فلما تألفت أعيان 
الحروف ظهرت الحياة الحسية في المعانى » وكذلك لا أراد الله وجود 
الأعيان قال لما «كن » فكان الكلام اللي أول شيء أدركته الأعيان (©. 

ولعلنا ندرك في ضوء العرض السابق ء أن مذهب العرفاء من الصوفية 
المسلمين في القول بأن الحرف أصل ني الإيجاد » كان له بواكير وارهاصات 
لدى عرفاء اليهودية من القبالة » إذ اعتقدوا أن « السبور » وتعنى كلمة 
الله المنطوقة » وأن « السفير » وتعني هذه الكلمة في وضع تدويني » 
إنما يعبر ان عن العلاقة بين الكلمة الإلحية والخلق » فالخلق كتابة إطية » 
وكلمة الله كتابته » وعلمه كلمته » وقد أفضبى هذا كله بالعرفانية اليهودية 
إلى تشكيل ثلائي مداه أن العلم والكلمة والكتابة » شيء واحد ني الذات 
الإلية 99 , ش 

ولقّد أكدت العرفانية الصوفية لدى المسلمين على طابع التوازي والتقابل 
بين الاعداد والحروف على نحو رمزي وهو طابع احتفى به الهرامسة » 
وأغرقت فيه العرفانية اليهودية كما بمثلها مذهب القبالة أصدق تمثيل » وأنحذ 
به الغنوص الشيعى أنخذاً مباشراً وألحال فيه على احفر الذي زعموا أن الأئمة 
ما زالوا يتوارثونه جيلا” بعد جيل . 

ومما يزيد هذا التأكيد ايضاحاً قول ابن عربى في استبطان الصيغة 
الالحية « كن » إنها مر كبة من ثلاثة أحرف » الكاف والواو المحذوفة والنون 
وكل .حرف منها مر كب من ثلاثة » وبواسطة الضرب الحسابي واستخراج 
الحذر » تظهر التسعة والثلاثة الي هي أول الأفراد » فظهر بكن » عين 


. انظر / المرجع السابق : الباب العشرون من السفر الثالث‎ )١( 
(؟) انظر 1 .243 ,234 : م ,7 .م ,لمقدطوذاع5 نكا‎ 


حي 


المعدود والعدد » ومن هنا: كان أصل تركيب المقدمات من ثلاث » وان 
كانت ف الظاهر من أربعة » فإن الواحد يتكرر' في المقدمتين ٠‏ فهي ثلذثة 
وعن الفرد وجد الكون » والكلمات على هذا انحو صادرة عن تأليف 
الحروف والحروف صادرة عن المواء » والحواء ما صدر عن النفس 
الرسحمانى 7" . 

وإننا لنظفر في عرفائية التصوف الاسلامى » وف غيره من الاجاهات 
الغنوصية » يجداول لا تخلو من طابع التناظر » وني هذه.اللتداول 0 
المرموزة » نلاحظ لتقب بين الحروف والطبائع الأربع » وهو.تقابل لا 
يخلو من -خصائص تنتمي الى الليتورسجيا الي اختلط فيها علم القلك بأمشاج 

من الثقافات الوافدة والثقافات الموروثة . 

ويكشف فحص هذه اللوحات عما أللت به الثقافة الإسلامية بشكل 
عام من معارف طبية » عرفها المسلمون من خلال الطب اليوناني القديم كما 
عثله أبقراط وجالينوس » ومعارف أخيرى ما ازدهر لدى اليوناك من 
فلسفات طبيعية عتى أصحابها بالبحث عن الأوستيخيون أو .العناصر 
والأسطقسات الأربعة ومن ثم أشربث .حروف الأبجدية العربية ميلا” صميماً 
إلى تصور اللغة على نحو كوني » فهي ليست بعد مجرد.أداة للتفكير والحوار 
وتأسيس متصل مع الوجود للغير » ولكنها كشفت لدى العرفاء عن وظيفة 
لا تخلو من طابع سحري يتمثل ني طرد الأرواح الحبيثة وشفاء الأمراض 
المستعصية وجلب المنفعة والحير » فهي من -حيث هذا اللحانب الوظيفي » 
أداة تضم قوى سماوية وأرضية مما .جعلها أداة طيعة في يد من وقف على 
ها تشيدن من أستران 0 مى إنة لبييت تيا قينا ترات بالسحر الأييض 
والسحر الأسود » وني تصنيف أشكال متعددة من الطلامم والتعاويذ الي 

تستنزل أسرار الكون . 


4 أبن عربي/ الفتو.حات 2( السقر الثالك » الباب العشرون . 


٠١ 


ومن هذه الحداول الي ثحر ص على إبراز طابع التوازي بين الحروف 
والطبائع » هذا الحدول الذي نص عليه ابن عربى في الفتوحات : 


حار بارد يابس رطب 
| ب ب 1 
5 . 4 
طّ ىَّ كَُ 3 
م نَ سس 3 
ف ص قَّ زر 
د ض ظْ 3 


واننا لنجد فيما قدم العرفاء من الصوفية المسلمين » تصورات رمزية 
للحروف »ع تدور عل معرفة مراتب الحروف والحركات من العالم » وما 
الها من الأسماء الإلحية الحسبى » وي هذه التصورات المرموزة إشارات 
استسرارية تتناول أفلاك الخروف وطبائعها وبسائطها » وبحظوظ الليضرات 
الإلمية والإنسانية وابحنية والملائكية ني عالم الحرف . ' 

ومما هو -جدير بالتنويه في هذا السياق أن نشير الى مسألتين جوهريتين » 
الأولى اعتقاد الصوفية أن لكل عالم من عوالم الحروف رسولا من بجنسهم » 
وشريعة تعبدوا بها » ولطائف وكثائف » وأن عليهم من اللنطاب الأمر فلا 
نبى عندهم » وأن فيهم عامة ونخاصة ونخاصة الخاصة » والثانية أنهم 
تصوروا الحروف على نحو ما تصوروا ما يسمى بمملكة العالم الباطن » وقد 


١ 


ذكر ابن عربى أن قُ عالم الحروف قطباً وإمامين وأوتادا أربعة وأبدالة” 


1 للك ” 


وفيما يتعلق بهاتين المسألتين » نلاحظ ما أشرنا إليه مسن قبل ء 
أعني هذا الميل الشديد الذي أثر عسلى الانجاهات العرفانية بشكل عام 
والعرفانية الإسلامية كما بمثلها الصوفية والشيعة بشكل ناص . وهو ميل 
إلى توسيع بعض التصورات والأفكار حيث تخرج عما ألفه ابلتموور إلى 
وصيد آخر « يطلم الصوفية من خخلاله على تشكل عرفاني مرهموز © يدور 
في مجمله على عملية ذات طابع إسقاطي » من شأنها أن تحيل الأشياء على ما 
يخالف جوهرها وطبائعها » وأن تتيح العرفاء بضرب من الاستبطان المفضي 
إلى وضع مجمل من الفرزوض القبلية غير المبررة في كثير من الأحيان من 
قبل جواهر الأشياء وماهيتها » أن يتصوروا الأشياء محسوسها ومعقوها على 
نحو الجسيعي يضفي طابع التشخص الموسوم بالصبغة العرفانية » على هذه 
الأشياء المحسوسة والمعقولة » بل إن هذا اميل إلى التجسيم ليتجاوز مجرد 
التشخيص إلى تر كيب مبيمن عليه ختصائص التنظيم الاجتماعي . 


وإننا لنتبين هذا كله في تصورهم الحروف أمما وأجناساً تلتزم بشرائع 
جاءت بها رسل من قبل هذه الحروف البى قسمها الصوفية كما قسموا 
العارفين والسالكين إلى مراتب تشمل العامة والخاصة ونخحاصة اللخاصة » والى 
جانب هذا التقسيم ذلاحظ تصنيفاً آحر لعوالم الحروف » تحروا فيه أن يكون 
على شاكلة الوظائف الي أسندوها للأفراد المهيمنين على مملكة الباطن من 
حيث طابعها اليوتوبي وي معرفة ما للحروف من مراتب وحركات قال 
ابن عربي : 
إن الحروفة أئمة” الألفاظ ١‏ شتهدات بذلك الشسسن” اللفتاظ 


63 انظر / الفعرحات » أبن عربي » السثر الأول » ج /. 
1 


دارت بها الأفلاك ني ملكوته بين النيام ارس «الأيقاظ 00 

ولقد قدمت العرفانية الصوفية للحروف اومحة شديدة التعقيد ؛ يسيطر 
عليها بشكل عام طابع كوزمولوجي نتبيئه في تصنيفهم الدروف من -حيث 
بسائطها إلى مراتب أريع » بحيث تؤول كل مرتبة منها إلى ما يقابلها من 
طبيعة نخاصة بها » وينحل هذا التشكيل الرباعى ني نباية الأمر إلى التوازي 
المفترض بشكل متعسف بين الحروف والطبائع الأربع والأفلاك والحضرات 
والعناصر والعوالم . 

أما بسائط الحروف فمنها ما مرتبته سبعة أفلاك وهى ( الألف والزاي 
واللام ) وطبع هذه المرتبة السبعية الحرارة واليبوسية ما عدا الألف فانها 
تجمع بين الطبائم الأربع على حسب ما نجاوره من العوالم » ومنها ما مرتبته 
ثمانية أفلاك وهى (نء» صء ضص) وبحروف المرتبة محارة يابسة » أما 
الخروف الي مرتبتها تسعة أفلاك فهي ( العين » والغين » والسين » والشين ) 
و.حروف هذه المرتبة منها ما طبعه البرودة واليبوسة ( العين والغين ) ومنها 
ما طبعه الحرارة واليبوسة (السين والشين ) » ومجمع المرتبة المنيثئقة عن 
الأفلاك العشرة » باقي حروف المعجم » وحروف هذه المرتبة حارة يابسة 
ما عدا (اللخاء والخحاء ) فامهما باردتان ياستان » و(الماء والحمزة ) فإمبما 
باردتان رطبتان . 

ويسود هله الاوىحة العرفانية الخاصة برمزية الحروف ؛ تربيع زلاحظه 
في .حظوظ الحضرات من علم الخرف » فالمرتبة السبعية من اروف مخاصة 
بالحضرة الإلحية المكلفة » والمرتبة الثمانية نخاصة حضرة الإنسان » ويتعلق 
حظ ابلحن بالمرتبة التسعية » أما المرتبة العشرية فإنها حظ الملائكة من عالم 
المروف 0 
)١(‏ الفتوحات المكية/ السفر الأول » الباب الثاني . 
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رخف 


ونلاحظ فيما يتعلق بتصور الحروف على شاكلة العالم الباطن » التصنيف 
الرباعي الذي يحكم هذه اللوحة العرفانية » فالألف قطب الحروف ومقامه 
الحياة والقيومية » وتنحل الخروف إليه وتثر كب منه ولا ينحل هو إليها 
شأنه في ذلك شأن الواحد الذي تفتقر إليه الأعداد وهو ني عنها » والإمامان 
هما الواو والياء المعتلتان » والأوتاد الآره بعة هم الألف والواو والياء والنون 
أما الأبدال السبعة فإنهم الآلف والواو والياء والنون والتاء والكاف والهاء 
من الضمائر )0( 


ولقد توسع الصوفية في مذهبهم الرمزي الذي استبطنوا في ضوثه ما 
تضمه الحروف من دلالات » ومما يويد ما تذهب إليه » تحليلهم للفظ 
الحلالة ( الله) » وي تأويل الحروف الي يتركب منها هذا اللفظ » قار 
عبد الكريم الحيلي إلى أنه خمامن لثبوت الألف الي قبل الاء لفظاً وإن 
سقطت خطا » لأن اللفظ حاكم على اللخط . 


ا والآلف الأولى من هذا اللفظ رمز على الأحدية الي هلكت فيها الكثرةء 
ولما كانت الأحدية أول تجليات الذات في نفسه لنفسه بنفسه » كان الألف 
في 'أول هذا الاسم منفرداً بحيث لا بتعلق به شيء من الحروف وهذا تنبيه 
على الأحدية الي ليس للأوصاف الحقية ولا للنعوت الحلقية فيها ظهور فهي 
أحدية محضة » اندحض يها الأسماء والصفات والأفعال والتأثيرات 
والمخاوقات . 


وبعد أن تكلم الحيلي على بسائط الألف الي هي إشارة إلى الأحدية » 
ذكر أن اللام الأول عبارة عن الال ؛ ولهذا جاورت الألف لأن الخلال 
أعلى تجليات الذات » والخر ف الثالث من هذا الاسم اللام الثانية الي هي 
رمز على الحمال المطلق الساري في مظاهر الحق . 
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أما الحرف الرابع من هذا الاسم فهو الألث الساقط في الكتابة » وهو 
ألف الكمال المستوعب الذي لا نباية له ولا غاية. وإلى عدم غايته الإشارة 
بسقوطه ني اللحط » لأن الساقط لا تدرك له عين ولا أثر » والحرف اللخامس 
هو الهاء » وهي عند العرفانيين رمز وإشارة إلى هوية الحق الذي هو عين 
الإنسان » وقد ربطت العرفانية الصوفية بين الماء والشكل الدائري ورتبت 
على هذا الربط -كون الإنسان ني عام المثال كالدائرة التي أشار إليها الحاء 
وأن الأمر في الإنسان دوري بين أنه مخلوق له ذل العبودية والعجز وبين أنه 
على صورة الرءحمن فله العز والكمال 0 

وكما بسط العرفاء من الصوفية الحديث عن رمزية الحروف نرآ» 
صاغوا هذه الرموز العرفانية شعراً » ومن ذلك الشعر قول ابن عربى في 
الآلف : 
ألئ الذّات تترهّت فهتل* 2 لك في الأكوان عنيئلن ومتحل'؟ 
قال لا غير التفانيّى. فأنا ‏ حرف تأبيد تضّمّئْت الأزّل* 
لأنا العيد” الضعيف الممجشبى وأنا من عو سسلطاني وجل" 
وقوله قُ ال همزة : 
0 00 3 وفنا وتتصل” كمل” ما تخا وها من ها : 0 


لو اسه لي 


8 35 5 5 و ساس عع لس 6 ل شتير امه 
فهي الد عظيم قدرها جل أن يحضره ضرب المشل 
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وداجم أيضا/ كتاب « الخلالة » لابن عربي ضمن مجموع رسائله ط حيدرآبادج ١‏ وانظر 

٠‏ اللمع النراج حيث ذهب إلى أن لفظ الخلالة هو اسم الله الأعظم » وذلك أنه إذا ذهب عنه 

الألف يبقى لله وان ذهب عنه الللام يبقى له » فلم تذهب الاشارة » وأن ذهب عنهاللام 
الآخر يبقى هاء ؛ وجميع الأسرار في الماء لآن معناه هو ١‏ اللمع ص ١١6‏ : 


ا 


وقوله في الاء : 

هاء' الهويّة كم تشير لكثل” ذري 
هاا محقت وجود رسملك عندما 
ومن ذلك قوله في العين : 
عنين العيون حقيقة الايحاد 
تبلصره ينظ نحو ممُوجد ذاته 
وقوله في اللحاء المهملة : 

حاء الحواميم سير الله في السور 
'فإن ترحلت عن كون وعن شيس 
وقوله في الياء : 

الباء. للعارف الشبل ‏ معشير 
سر ردي العلياءر مازجتها 


في الظاهر 


إنية خفيت له 
2 


تبدو لأوله عيون” الآخر ؟ 


فانظر إليه بمثزل الأشهاد 
5-3 3 7 2 لم 9 
نظر ‏ السقيم مماسن” العواد 


أخفى حقيقته” عن روية. البشر 
فارحل' إلى عام الأرواح والصور 


في تقياطتها للقلب مد كر 
لذاك ناب مناب الحق” فاعتبروا(1) 


ولا فى أن ابن عرب » أشرب حروف الأجدية العربية في هذه 
الأشعار إشارات ورموزاً مصطبغة بطابع عرفاني متسق ثمام الاتساق مع 
المنهج العام الذي اتبعه الصوفية في فهم الحروف وتأويلها » وقد محدثنا ابن 
عربي ني هذه الأبيات متبعاً الترتيب الأيجدي للعربية من سحيث ورثه العرفاء 
المسلمون وألوا به من مصادر قديمة » حدثنا عن الألف بوصفها رمز على 
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وفيما يتعلق بقول أبن عربي : الباء العارف الشبلي معتير » راجع » اللمم لآأبي نصر 
السراج والطبقات الكبرى لشعراني والرسالة لأبي القاسم القشيري ففي هذه المراجع 
وغيرها نص منسوب الشبلي 84" ه/ ه44 م وهو قوله : أنا نقطة الباء » أي بالل قامث 


الأشياء لا بذو انها . 


لحك 


الذات الالهية في نترشها وتعاليها ٠‏ وإشارة إلى أمبا موصوفة بالأزلية والأابدية» 
فلا مفتقح لوجودهاء ولا غاية تنتهي إليها ٠.‏ 

أما ا هممزة فتيدو قي سياق نوي يؤول إلى الوصل والمفصل » ليك أن 
هذا السياق النحوي يبدو متعالياً صوب ما يفترضه العرفاء من معان ذوقية . 

وهكذا يمكن أن نتتبع ني الأشعار التي سقناها » الحروف من حيث 
هي تلويحات ورموز عرفانية » فالهاء للهوية » واللخاء للحواميم الى بدئت 
مها بعص الور 43 والباء رمر على الاسمتخلاف وثيابة الانسان قُ عبوديته 
الخالصة مناب الحق » كما أنها على -حد عبارة الشبلي » إشارة إلى القيومية 
الى تعينت بها الأشياء ٠»‏ 


وقد تكلم ابن عربى عن رمزية الباء مميلا” إلى عبارة الشبلي و أنا 
النقطة الي نحت الباء ) فال بالباء ظهر الوجود » وبالنقطة يز العايد من 
المعبود » وما أثر عن أبي مدين التلمساني قوله » ما رأيت شيا إلا ورأيت 
الباء عليه مكتوبة . 


فالباء المصاحبة للموجودات هي من حضرة الحق في مقام المع 
والوجود : أي بي « بالباء» قام كل شيء وظهر ء وهي أيضا من عام 
الشهادة » وي 'سياق الفرق بين رمزية الباء ورمزية الألف » ذكر ابن 
عربي أن الباء بدلك من همزة الوصل الي هي رمز على القدرة الأزلية ؛ 


« انظر في تحقيق هذا القول 65 و05 العناعع8 ,حممذوأة8135 ٠.‏ 
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وراجع أيضاً/ كتاب الباء لابن عربي مخطوط دار الكتب الوطنية في باريس ١١#‏ » 

ولطايف الاعلام » مخطوط جامعة استنيول ٠ه*١٠‏ 4؟ ب » وينسب بعض الدارسين 

هذا القول إلى الامام علي بقصد الاخبار عن حقيقة الانسان الكامل من حيث هو أصدق 
دليل على الله/ الفتوحات » السفر الثاني » انر تثبيت تقول الصوفية ص ١9ه.‏ 


ل الرمز الشعري ‏ /ا؟ 


وأن الألف تعطى الذات » بينما تعطى الباء الصفة » ولذا كانت الباء لعين 
الايجاد أحق من الألف بالنقطة الي متها » وعلى هذا الحد من التأوبل 
الرمزي العرفاني » توأخل كل مسألة في هذا الباب 9 , 


وما يتمم مبحث رمزية الحروف تناول الصوفية للضمائر في سياق 
يتجاوز الدلالة الوضعية عند النحاة إلى تأسيس هذه الضمائر على نحو 
أنطواوجي بستمد دلالته من الشعور الدبي المشبوب وهو يارس تجربة 
العر فان : 


وقد عبر ابن الفارض في التائية الكبرى عن هذه الرمزية العرفائية بقوله : 
فقد رفعمت تاء المخاطب بيننا 2 وف رفعها عن فرقة الفرق رفعوي 


ويبدو ارتفاع « تاء المخاطب» بين الشاعر والله » تعبي رأ شعرياً مرموزاً 
عن مدرج الانحاد كما يفهمه الصوفية بوصفه شهود الوجود من «حيث 
واحديته وإطلاقه ومن -حيث قيام الأشياء به لا بذواتها » وهذا ما ينعته 


العرفاء بالجمع الذي هو شهود الوحدة الخالصة على التحقيق . 


وينبيء ارتفاع هذه التاء بما ييز التصوف من حيث هو عرفانية قائمة 
على الذوق ومتازلة الأحوال والمقامات » والالتهاء إلى الوجدات المتبصر » 
فبيئما تتمابز دلالات السمائر في الاستعمال اللغوي المعتاد » بوصفها أدوات 
تعرف » تتمايز في الانجاه العرفاني باعتبارها كشفاً عن مستويات الشعور 
وهو برلسس شهادته على التوحيد بواسطة الاستثناء المسبوق بالنفي . 


00( انظر / النتوحات » السفر الثاني » ص 1*4 :؛ ه*”#١‏ »ع وهذا كله وأرد قُِ ألياب 
المامس من السقر الثاني » وهو الباب الخاص بمعرفة أسرار بسم الله الرحمن الرحيم 
وأمرار الفاتحة من طريق التأويل الرمزي العرفاني . 


لولف 


وكما تشير الضمائر من ناحية الدلالة الوضعية إلى « الهو» و« الآنت» 
و١‏ الآنا» » تلوح عند الصوفية إلى المدارج الي يتجاوزها الشعور العرفاني 
عندما يقيم شهادته على الوححدة » معلناً عن الأنا الالمي الذي يلاشي الأآنا 
الإنساني » أو عن الآنا الإنساني اللابس بالتجلي الأنا الالمي . 

وتبداً هذه المدارج قُُ العر فانية الصوفية وف رموز المذهب الأشراقي 
بتوحيد الهو ولا هو إلا هو» واذا أهبنا بعرفانية الإشراق كما صاغها 
السهروردي المقتولك (ا41ه ه8٠١1١1ام‏ )»2 أفضى هذا إلى تبين تر كيب 
خماسي المدارج » الاول للعامة من المسلمين إِذ يقررون الوحدانية وينفون 
الشرك بقوهم ولا إله إلا اللهع . 

وأمًا توحيد الحوية » وهو يثل المرحلة. الثانية » فيعني أن كل الغيرية 
تنحل في الله » وعلى هذا النحو يبدو كل آآخر هو الله » لكن ببدو للشعور 
في تجاوزه الثاني أن الهوية تشعر بغائب » فهوية الإله على حد ما يتصورها 
العرفاء » إنما تعادل صفة الكمال اللإمتناهي » فهويته بالنظر إلى الصور الي 
يتجل بها وفيها وهي لا تستوثي إذ' لا د لظهوره وتعيناته . 

ويم الشعور في المدرج الثاني توحيد الحضور على هيئة «الأنت) 
وعندئذ يعلن العارف هذا التوحيد بقوله دلا أنت إلا أنت» وني هذا الاتحاد 
الثالث يدنو العارف من الله » فتحل فيه كل العلاقات الشخصية المخاطب.. 

بيد أن هذا الا.رج يشعر بالفرق لاقتضائه « أنا) يشهد على وحدة 
«الآأنت» وهذا ما يفضي بالعارف إلى 'التجاوز الرابع » وإذا استعرنا من 
اليل لغته » قلنا معه » فإن كنت أنت هو فما أنت أنت ولكن هو 
هو » وإن كان هو أنت » فما هو هو ولكن أنت أنت .. 

وني هذه الوثبة يسقط الشعور تاء المخاطية ليرسى توحيد الآأنا ويتتخطى 
إنه أنت إلى إنه أنا وثمة مختفي نفس الأنا في حضور الذات الالهية فتكون 
الشهادة ولا أنا إلا أنا» . 


وليس هذا المدرج نباية الاتحاد كما يعاينه الوجدان الإشراقي إذ تتكشف 
مرحلة خامسة لا توذن بتعبير © وعندها ينغمر العارف ف الكينوثة الالحية 
الشاملة بحيتٌ لا تغنيه عبارة ولا تسعفه إشار 2 


و ان طرق لكات زوالا مام وطن روا ار 
منها الضمائر:» وهو تعبير أخذ شكل الحوار والمناجاة اللمثقلة بالرموز 
العرفانية المستسرة . وني هذا السياق قال ابن عربى في مقدمة كتاب الياء : 


إن النهى . معقولة بنفوسها 2 «كذا النفوس بهو وهي عقلت وها 

فإذا دعاها السر في غسق الدجى ايحلها بالعين من عمد اللها 

قالت أنا محبوسة بدعائكم ما بين ميدأ جودكم والمنتهى 

ومن النبذ الي أوردها ابن عربي ' في شكل مناجيات:٠»‏ قوله في 
«'أطو» : ١‏ 

ويا هو » لما غيبتنا عناصرنا منا » طمعنا من حيث غيبنا » فيما غاب عنا 
منك » فتادانا الموء قف عل ما غاب منك عنلك » تعاين ع ما غاب عنلك منا » 
فطلبنا التأبيد فأيدت » وطلبنا الإمداد فأمددت » ؤطليئا المعرفة بالدخول إلى 
ذلك فعرفت » فنهضنا في بحر لا ساحل له ثي الفاك المحمدي اليتربي » 
فتعجبت حيتان البحر ودوابه منا حيث رفعنا شراعنا » ....... قتكصنا على 


)١(‏ انظر رسالي الماجستير : الفصائص الفئية والخصائص الصوفية في شعر ابن الفارض 

| ص (١88 618١‏ ورأجمع أيضاً : الانسان الكامل للجيي/ ج ١‏ ص مه »وه وكشف 
الوجوه الغر لكاقاني ج ١‏ ذء ع ١١9‏ غ ١8١‏ وأنظر في هذا السياق الكتاب التذكاري 
شهاب الدين السهروردي ني الذكرى المثويةٌ الثائنةء الطيئة المصرية العامة للكعاب: 44 "!1 
- 19194 » ووأجمع فيه على الأخص مقالا للأب/ جومس نوجالس تحت عنوان 
السهروردي ودوره في الميدان الفلسفي» ص ١١١‏ وفيما يتعلق بالثر تيب العرفاني لمستويات 
التوحيد ومدارج الاتحاد عند السهروردي» انظر رسالته/ صفير سيمرغ » مخطوط في 
قي المكتبة الوطنيذ بطهران تحت رقم ١1768‏ . 


فقت 


أعقابنا لالساحل » ...... فكان إدبارنا كإقبالنا نطلب ما لا أمد له ولا أبد» 
فطلينا الإقالة فاذا بالهو ينادي : يا عبادي طلبتم مني مقامآ لا يراني فيه غيري» 
كنت في العمى ولا شيء معي وأنا كما كنت لا شيء معي ؛ عرق وهنا 
البحر الذي أنت فيه هو العمى فإن قطعت عماك وصلت إلى عماي » وعماك 
لا تقطعه أبداً ولا تصل إلى » .. فأنت في عماك ليس معلك ثبىء » وهذا 
العمى هو ١‏ المو» الذي لك » فإن الصورة اقتضت لك ما أنت فيه » فقلت": 


يا هو المو ما أصنع ني الحو ؟ قال : غرق نفسك فيه » فرميت نفسي 0 
فغرقت فاسترحت فأنا فيه لا أبرح فما أنا ني الوجود غيري واستر.حت من 
هم الطاب 00 


ومن ذللك قوله في مناجاة ١‏ الأنا» 


ناديت يا أنا فلم أسمع إجابة فخفت من الطرد ء فقلت يا أنا لم لا 
حيبي ؟ فال .... لو دعوتي أجبتاث وإثما دعوت أنانيتلك » فألجب نفسكٌ 
عنك » فقلت : يا أنا إنها قلت أنا من حيث إن أنا + فى أناء» أناء كما أن 
الراعنا ل الواضية هو ”الراضك + فال سدقت فالس لنشلة عي ولا مطل 
مني الإجابة » فقل لأنانيتلك مجيبك » .... فلا تدعي بن تفن : الداء' رد 


هموس » إذ الدعاء يوذن بالكثرة » والأنا يؤّذن يجمع الجمع والأحدية» 9. 
وقال ابن عربى في مناجاة الآن : 
١‏ ..... قلت يا أني علمني » قال : للك أن حقيقة » ولى أن سجقيقة » 
غير أن أنك لا يثبت عند أني » كما لا تعلم أني عند' ظهور أنك » فلا 


جتمع في ظهور الانيتين ا فاذا كنت ف أنك » فأنا معك بكم الإمدادء 
واذا كنت فيك بأني وأذهيت أنك » ظهر عنك ما'يظهر عي » 51 
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أغيفق 


فإذا أردت أنى » فلا تبق لإنيتك عيناً فيك » فمقامي مع الكيان محال» © . 

ولا يحفى أن ابن 2 قد غبر 5 هذه المناجيات عن آفاق ونجايات 
يعاينها الشعور الغرفاني » مهيباً في تعبيره بأساليب مستوحاة من الرمزية 
العرفانية في تناولها الألفاظ والحروف بوصفها منطوية على إشارات لا 
يعرفها إلا الالميون من الحكماء والعرفاء . 


ومن الحق القول بأن نثره في هذه المناجيات الي سقنا منها نبذاً » موغل 
في الغموض الناجم عن الاستسرار » بيد أنه على الرغم من الغموض 
والتجريد الرمزي » يكشف عن العرفانية الصوفية في تناول اللغة باعتيارها 
ظاهرة من ظواهر التعبير الانساني . 

وليست اللغة في أنساق التعبير العرفاني مجرد أداة للفهم والإيصال أو 
بناء يفم كثرة من العلاقات المتشابكة » أو نظام تغبيري تحكمه قواعد 
مخصوصة » فهي إلى هذا كله ظاهرة تبدي نفسها فيما سمى عستويات 
التعبير الي تناظر من وجهة الحياة الروحية » مستويات الشعور العرفاني » 
وهذه أخص «خصائص اللغة في العرفائية الصوفية » أعنى الإنحالة والتناظر 
بن مسقوبات” التعير وممتوياتة: التعوراغولعانا' اذتحط .هذا التضايت: 
في انتقال الشعور العرفاني من الهو إلى الأنا إلى الأن في شكل مناجيات » 
يتناظر فيها مستوى الشعور ومستوى التعبير اللغوي . 

وينبيء مستوى الشعور بال حوية عن العلو في وضع غيب مطلق 
يرادف ما عبر عنه الحديث بالعماء » وتدل اللغة الحوارية البى أدارها ابن 
عربي بينه وبين ١‏ الهو الإلحي » على أن العارف قد يطمح إلى أن يعاين العلو 
في هويته على الرغم. من تشبثه بالمظهر المادي من وجوده الشخصي متمثلاة 
في نشأته العنصرية الكثيفة . 


14 ع صن‎ ١ المرجم السابيق/ ج‎ )١( 


يفف 


ويظهر ني هذه المناجاة تقابل عرفائي بين غيبين أو هويتين » هوية 
إنسانية وهوية إلهية » وهذا ما أشار إليه بقوله : قف على ما غاب منك عنك 
تعاين ما غاب عثلك منا . 

وفيما يتعلق بفكرة العماء » نلاحظ هذا التشابه الذي يلم عليه بقوله : 
فإن قطعت عماك وصات إلى عماي . ويهديئا هذا كله إلى تصور عر فاني 
قائم على مقولة التعليق الي من لوازمها ء أن يتوقف تحقق. الأمر المطلوب 
( معاينة الحوية الإلهية ) على نحقق لازمه في صورة شرط جوهري ( معاينة 
العماء أو الحوية الإنسانية أولا" ) . 

ويئول ما ذكرنا إلى مقولة العرفاء من الصوفية » وهى البّى ذهبوا فيها 
ملع زر ذاف أكون عرف لقيهه حرف وقياء لعرقا نار روي من يك 
عماوها وهويتها وغيبتها » مشروط ععرفة الموية الإنسانية » ويفضي هذا 
الث ركيب العر فاني إلى تبين ديالكتيك معرفي يبدأ من انكشاف المو الانساني 
وينتهي إلى معرفة الهو الإلهي . 

وقد انتهى ابن عربي في مناجاته تلاث إلى أن العارف لا يقطع عماوه ولا 
يقف على هويته » وبدهي أن يترتب على انتفاء اللازم انتفاء ملزومه وما 
انتفى الممزوم لم يبق للعارف إلا أن يغرق نفسه في الهوية الالحية ويرادف هذا 
التعبير رمزيا الاحالة على مدرج الفناء » إذ فيه تسكن نفس العارف وتنسلخ 
من هم الطلب . 

وف مناجاة ١‏ الأنا» نتبين تر كيبا ثنائياً يشير إلى الأنائية الإنسانية والأذائية 
الإلهية » وقد عول ابن عربى في هذه المناجاة على رمز لغوي وأخخر عددي » 
وينحل هذان الرمزان إلى ما ينعته الصوفية بمقام ابشمع والوحدة ومقام الفرق 
والكثرة . 


وإذ يلقى العارف السمع إلى لغة العلو المرموزة » يدرك أنه ني قوله 


وفك 


ديا أنا» إنما يدعو أناه الإنسانى وإلى هذا الحوار الاستبطاني أشار ابن عربى 
بقوله على لسان الأنا الالمى : لو دعوتي أجبتك وما دعوت أثانيتلك فأنجب 

ويشعر رد ابن عربي أنه أهاب بالتقابل بين الرمز الحرني والرمز 
العددي » فأنا ني أنا يساوي أنا » كما أن الواحد ثي الواحد هو الواحد . 

ولعله خلص في هذه المناجاة إلى أمرين » الأول ألا يطلب الإجابة إلا 

من أناه م دام ؛ في مقام الدعاء والطاب والثاني ألا عيب بالآنا إذا كان في 
مدرج الدعاء » لأنه مقام يفضي إلى شهود الكيرة » بينما يوذن الأنا الإلهي 
إذا ما تحقق به شعور العارف » بالجمع والوحدة الخالصة . 

وتبدو مناجاة « الأن) تلخيصاً لكل هذه المعارف والأذواق » وإيضاسا 
للعر فانية الصوفية القائمة على ثنائية الوجود » وهى ثنائية لا يتأتى للعارف 
مع ثبوتها » أن يني ثمرة الاتحاد وكمال المعرفة » ومن البداهة أن الاتحاد 
الصوني » يلاشي الآن الإنساني من حيث جزئيته وفرديته وإمكانه العرضي 

في الكينونة الشاملة والآن الإلمي » وهذا ما رمز عليه بقّوله : فلا تبق لأنك 
عيئاً فيك فمقامي مع الكيان مال . 

ويذكر هذا الذي عبر عنه ابن عربي 5 حوار عرفاني مرمولز بقولة 
الحنيد » إن الحادث إذا قورن بالقديم » تلاشى اللحادث وبقي الفدم كما 
يذكر بما أنشد الحلاج : ٠:‏ 


بيي وبينلك إني ينازعي ‏ فرفع بإنيك إني من البين 
وهكذا يتبين لنا في ضوء ما عرضنا » أن الرموز اخرفية والعددية في 
تراث الشعر الصوني وثثره » قد انتهت الى ما نسميه بتأسيس اروف 
والأعداد على نحو من أنحاء الأثولوجيا العرفانية الى تعول على معرفة أسراز 
الربوبية وإيضاح مضامين الشعور. في علاقته بنفسه وبالمتعالي » وقد ثم هذا 
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كله بواسطة جملة من الهدوس والفروض المبررة من قبل العرفانية وحدها : 

والمق أن ما ألممنا به من تراث فنى ني سياق هذه الرموز » قد نخلا مما 
ينبغى أن يبيب به الشعر من تر كيب استعاري أساسه الخيال الذي يببى 
الصور من مواد العالم المحسرس » ويهبنا إياها على نحو إستطيقي نعيد بواسطته 
تر كيب الأشياء . 


ويفضي هذا الزعم إلى أن هذه الرموز لا تتضمن التوازن المنشود بين 
الفكرة المجردة والصورة المحسة » ولا تحقق العلاقة المنسجمة بين المجرد 
والمتشخص » ولا تودسس ما أسماة هربرت رلك 8830 11815616 وسحدة 
الفكر والشعور » وهي الووحدة البي يتلاشى بتحققها ازدواجية الفكر 
والإحساس الشعري ؛ ويتأتى معها انصهار الفكر ني وهج العاطفة وامتراجه 
بالأبنية الاستعارية الي تتحرك من خلالها الرموز . 

وإننا لنجد أنفسنا ون بصدد هذا اللون من الشعر » في فراغ شيالي 
وعاطفي » فالتجريد المينافيزيقي والتصورات الأثواوجية في طابعها 
العرفاني » تغلب على ما ينبغي أن يتشبث به الشعر من عاطفة وخيال . 

وليست هذه الرموز بالبي تعادل ما بسطنا من قبل متعلقاً برمز المرأة 
ورم الطيقة ووم اللمرء [ذالأحظنا فى هذه الرمور + كيف أمكن أن 
تشرب المعاني والأفكار المجاز الشعري الذي يحفل بالصورة الموحية 
والاستعارة المشخصة والخيال الابداعي . 

أما رموز الأعداد ورموز الحروف فإنها ليست من الشعر في شيء فهي 
تخلو من القيمة الفنية الحنوحها إلى التجريد الخالص والتصورات الب مجمع 
بين علم الأثولوجيا والتأمل الميتافيز يقي وأخلاط أخرى من العلم القديم كما 
عبرت عنه المذاهب العرفانية المستورة . 

ولا يعني ما نقول أن تراث الصوفية في هذا السياق منعدم القيمة تماماً ‏ 


حرف 


فإنه وإن عرى من القيمة الاستطيقية » لعدم قدرته على نحقيق الوحدة 
المنشودة بين نسق الفكر ونسق العواطف » وهى وحدة أساسية في كل 
شعر ميتافيزيقي » فقد حقق لنا مجالا” آخر لررئية مختلفة ألممنا من نخلالها 
بأبعاد الثقافة الإسلامية متمثلة في عرفانية التصوف الإسلامي الذي جعل 
يستمد مكوناته في أدوار متأعرة ؛ من ينابيع الثقافة العالمية . ْ 


إشفق 


العَصَلُ الكَاى 
الرموز المسيحية' 


١‏ مقدمة 
؟ - موقف العرفائية الصوفية من اللاهوت المسيحي . 
 '#*‏ الرموز المسيحية قي الشعر الصوري 3 


١‏ مقدمسة 


مهافت الزعم بأن العصر الحاهلي كان عصر أمية وجهالة وانحطاط 
ثقافي وذلك لآن فحص تاريخ الثقافة ومظاهرها في ذلك العصر » أثبت 
عكس هذا الزعم » إذ كيف يتأتى هذا الوصف » وحن نجد أن العرب 
في جاهليتهم » كانوا على صلة وثيقة بحضارتين كبيرتين » حضارة الفرس 
الذين كانوا يولهون النار ويومنون متبعين الزردشتية والمانوية » بر كيب 
الوجود على نحو ثنائي يتمثل ني صراع أهورا مزدا وأهرمن إِلي النور 
والظلام من حيث يقابلان عنصري الخير والشر في الوجود » وحضارة 
الروم الي امترجت فيها عناصر وثنية بما تسرب إلى الرومان من اللاهوت 
المسيحي . ولقد قويت هذه الصلة بدندول قبيلبي الغساسنة بي الشام والمناذرة 
فق الخيرة قُِ أحلاف مع هاتين الدواتين لأسباب تتعلق يكسب الولاء العربي 
واستتباب الأمن وتأمين النشاط التجاري . 

ويوكد التبادل التجاري بين العرب والأمم المجاورة على أن قطان 
الخزيرة أللوا بواسطة تلكم الرحلات التجارية الي كانت موزعة بين الشتاء 
والصيف » كما أخبر القرآن » بشيء غير قليل من حضارات الأمم المتقدمة 
ومدنياتها . ولا نغالي إذا قلنا إن العرب على الرغم من وثنيتهم » كانوا على 
علم ببذه الأديان وإن لم يكن لا تأثير ملحوظ في حياتهم الروحية » اللهم 
إلا إذا استثنينا نفراً قليلا"” من الذين تبودوا أو تنصروا أو محنفوا » ومن 
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خنفاء الماهلية » ورقة بن نوفل » بيد أله استحكم في النصرائية وزيك بن 
عمر بن نفيل » وعثمان بن الحويرث » الذي قدم على ملاث الروم فتنصر » 
وعبيدالله' بن جحش »ء 'وقد أسلم ثم هاجر إلى الحبشة موثئل المسيحية فتنصر 
وفارق الاسلام 00 8 


ولقد كانت اليهودية منتشرة في اليمن والحجاز » ودخل في دينهم من 
ملوك اليمن ذو نواس لخحوفه من انتشار النصرائية في بلاده » جما هيأ 00 
الحبشة سبل الانتقام فهدموا دولة ذي نواس واستقروا في اليمن حرى أ 
عنها عساعدة الفرس لأهل اليمن : 


وقد كان اليهود منتشر ين 2 يرب ولتخيير ووادي القرى وتيماء » 
وكانوا مهرة في مزاولة المهن اليدوية كالزراعة والحدادة والصياغة وصناعة 
السلاح ونسعج الأقمشة » ولا حفى أن هذه المهن هيأت لهم أسباب النجاح 
الاقتصادي والسيطرة على روس الأموال » وظلوا على هذه الخال يقاومون 
الإسلام ونولبون القبائل ويحنثون بالعهود وامواثيق حى أجلاهم معظمهم 
عمر فخرج جمهورهم من الخزيرة . 

أما النتصرانية فكانت متغلغلة في اليمن وشمال الخزيرة الغربي.والشرقي 
وليحولوا ما تحمله قوافل التجارة [أيهم . 

ويبدو أن نجران كانت أهم معقل للنصرانية في العصر اللخاهلقل وقد 
انتشرت في عصر ذي نواس وزاد انتشارها بعد أن دخلها الأحباش بقيادة 

)00( انظلر ]/ سير ة ابن هشام / تحقيق مصطفى السقا وايراهم الابياري وعيد المحفيظ شليي ]| ط 
الحليمي هه 4/8 1ء وراجم لجواد علي / تاريخ خ العرب قبل الاسلام » مطبوعات 


المجمع العلمي العر اقي ل وانظر فيما يتحلق بوثنيةالمعصر الداهلي / الاصئام 
لاين الكلي » تحقيق احمد زكي » القاهرة دار الكتب الطبحة الثانية غ91١‏ . 


كف 


أبرهة الذي عي ببئاء الكنائس واهم برينتها وزخرفتها » ومن أشهرها 
كنيسة « الليس» في صنعاء » ويقال إنه نقشها بالذهب والفضة والفسيفساء 


وألوان الأصباغ وصنوف الدواهر » ونقل إايها آلات البناء من اارخام 
المجزع والحجارة المنقوشة بالذهب » ونصب فيها صلباناً مذهبة ومفضضة » 
ومنابر من العاج والأبنوس . 

وأما عرب الشام فقد اعتئق نق أغلبهم النصر انية كالغساسنة وقبائل عاملة 
وجذام وأكاب وقضاعة وكان أولئغك على المذهب اليعقوبي أو المنوفيسي 3 
وهو القائل بأقنوم واحد للمسيح » وانتشرت النصرانية حبى دخل فيها 
بعض قبائل العراق كتغلب واياد ويكر » وكان نصارى الخحيرة من العباديين 
يتبعون المذهب التسطوري تسبة إلى نسطوريوس » وهو المذهب القائل 
بأقنومي اللاهوت والناسوت » وقد زعم بعض الدارسين ومنهم أوليرى 
أن الرقيق الحبقى الذي زشضرت به مكة كان نصرائياً » ولا يخفى أن طائفة 
من شعراء الماهلية كانوا يذكرون في شعرهم الرهبان ومصابيحهم الواهنة » 
والدمى الى تزين بها الكنائس » والمحاريب المذهبة المصنوعة من المرمر ١‏ 
وأصداء النواقيس والأعياد الدينية كعيد الشعانين الذي “أسماه النابغة السباسب 
وفيه يقول : 

رقاق النعال طيب -حجزاهم2 يحيون بالريحان يوم السباسب 


وعيل الفصح الذي قال 5 وصفه أوس بن »حجر 
عليه كمصباح العريز يشيه لفصح وحشوه الذبال المفتلا 
وهكذا كان للنصرانية تأثير على بعض شعراء العصر اللحاهلى » وكان 
الوثنية الحاهلية . وقد ظل النتصارى عارسوت طقوسهم الدينية بعك أن.ظهر 
الإسلام وانتشر ودخخل الناس فيه أفواجاً » وقد وقف الاسلام منهم موقفاً 


غرف 


فيه كثير من اللين والتسامح » يدل على ذلك قول القرآن : ١‏ لتجدن أشد 
الناس عداوة للذين آمنوا اليهود والذين أشركوا. ولتجدن أقربهم مودة 
للذين آمنوا الذين قالوا إنا نصارى . ذلك بأن منهم قسيسين ورهيانا وأنهم 
لا يستكبرون «امائدة 7مع, 


وجعل القرآن يجحادهم قِ مذهبهم اللاهوتي ويفند دعواهم الحلولية 
وعقيدتهم في الأقانيم الثلاثة وني القول يبنوة المسيح لله. وتذهب كتب 
التفسير والسير إلى أن وفد نجران الذي وفد على الرسول عليه السلام » وكان 
من بين شخصياته » العاقب والسيد وهما الرئيسان السياسيان » والأسقف 
أبو حارثة بن علقمة » قد رضي بابدزية بعد أن امتنع النصارى عن المباهلة 
غزدما دعاهم الرسول إليها » وي هذه الواقعة الي نسج الشيعة .حوها من 
بعد كثيراً من الأقاويل » يقول القرآن : وفمن حاجلك فيه من يعد ما 
جاءك من العلم فقل ثعالوا تدع أبناءنا وأبناءكم ونساءنا وقساءكم وأنفسنا 
وأنفسكم ثم نبتهل فنجعل لعنة الله على الكاذيين «آل عمران 51 "2 . 


ننتقل مما سبق عر ضه إلى بسط قضيتين جوهريتين » تتعلق الأولى منهما 
بالتعرف على الدور الثقاي الذي اضطلع به بعض التصارى » 5 إثراء 
الثقافة الإسلامية عن طريق النقل والترجمة الي كانت تتفهم النصوص 
حيناً » وتخطيء ني فهمها حينآ آشخر » ما أدى إلى وسجود ضرب من الخاط 
واللبس في الترجمة » .فكانت النصوص تنسب إلى غير أصحابها وذويها ؛ 
ما دعا إلى شيء من التزيد والوضع والانتحال . 


)00( انظر/ د . شوفي ضيئاء العصر الحاهل دار المعارئ » الطبعة الرابعة من لا4ى: 
0 وداجع أيضاً ني هذا السياق : تاريخ العرب قبل الاسلام مواد علي » والنصر انية 
وآداها » للأب لويس شيخو » بدون تاريخ وانظر فيما يتعلق بواقمه المباهلة » المقال 
القيم الذي كتبه ماسينيون وترجمه د . عيد الرحمن بدوي ي كعاب « شخصيات قلقة في 
الإسلام » الطبعة الثانية/ 12954 . 


لوق 


وتتصل القضية الثانية بما أثارته العقيدة المسرسحية في الأوساط الإسلامية 
من جدل » وما طرحته من قضايا ومشكلات تناوها علماء الكلام بالبحث 
والتفنيد . ش 


وفيما يتعاق بالقضية الآولى » نتعرف على ثبت متسع لدى من صنفوا 
من المسلمين كابن النديم 5 الفهرسست » وابن أبي أصيبعة في طبقات 
الأطباء ,والقفطي في أخيار الحكماء » وأبي داود سليمان الأندلي في 
طبقات الأطباء والحكماء » وغير أولثلك فيبا دونوا من تصائيف وتراجم 
وطبقات . 


وليس ثم مماراة في أن بعض النصارى كان هم أثر بالغ في إنماء الثقافة 
العربية الإسلامية وإثرائها إذ [نهم كانوا يتقنون اللغة السريانية الي سبق 
أن نقل إايها ثبيء من تراث الثقافة اليونانية القدعة وبواسطة تلك اللغة 
عوات طائفة من علماء النصارى » الفلسفة والطب اليونانيين » وشجعهم على 
إحياء الّراث اليوناني وترجمته » ما أثر عن حكومات الدولة العباسية من 
تسامح ديني » وشغف بالمعرفة والوقوف على تزاث الفكر اليوناني القديم » 
وإغداق المال والهبات على أو لثأث العلماء » والاهتمام بإنشاء المكتبات الي 


كانت تفهم ذنميرة ثقافية نادرة © , 


(1) انظر فيما يتعلق باسماء بعض التصارى من النقلة الذين تر-جموا شيثاً من الفلسفة و الطب 
اليونانيين ابن النديم / الفهرست » ط المكتبة التجارية الكبر ى يدون تاريخ ص 4ه" ») 
ووم وهذا الكتاب سبق أن طبع في ليبسك سنة 1879 اعتماداً على نسخة مكتبة باريس 
ونسخة مكتبة كوبرل بالآستائة ونسختين في فينا ونسخة في ليدن. وراجع أيضاً جمال 
الدين أبا الحسن يوسف القفطي المثوثي سئة + ه في إخبار العلماء بأخبار الحكماء 
النانجى » ل أولى سنة 4م« م١‏ هء وموفق الدين أبا العباس المعروف بابن أبي أصيبعة 
في/ عيون الأثباء في طبقات الاطباء طبعة أولى 1488# م وأبا داود سليمان بن حسان 
الاندلسى المعروف يابن جلجل في كتابه طبقات الاطباء والحكماء تحقيق فؤاد رشيد ط 
الممهد العلمي الفرتمي للآثار الشرقية 1468 . 


زغرف 


ولقد عبي المستشرقون بدراسة الدور الذي قام به النصارى وغير هم 
في ترجمة الثراث ونقله إلى العربية » وبالكشئف عن العصر الذي انتقلت فيه 
العلوم اليونانية إلى العرب » مقدرين ما أسهم به السريان و كتبهم الأرامية 
المرجمة إبان هذه اللدركة فى إحياء التراث يم وتنشيط الثقافة العربية . 
وقد ذكر الد كتور ا ا رت أ0طنملازهالا .1 في عمثه بعنوان « من 
الاسكندرية إلى بغداد» وهو بحث تناول فيه التعذيم القلسم والطببي عند 
العرب » دراسات «١‏ اشتيتشنيدر : العديدة ع ور عير نج كتابه الضخم 
عن تاريخ الطب عند العرب » وما عرضه و يومشر كه وأو ليزي من انال 
الفلسفة » وبراون من انتقال الطب إلى العرب ؛ يضاف إلى ما سبق كتب 
كارادي قُورء» وجراف » وفرلاني » والخحرين من كتبوا رسائل قيمة 
صغيرة . (0) 

وقد عد «مايرهوف)» من أساقفة القرن الثامن النسطوريين » مارأبا 
ويوشع حت » ودتحا اللمين عنوا بشرح أرسطو وترحجمته » وقد حلي 
طيماثاوس الاول الداثليق المتري عام 8 م عقام كبير لدى خلفاء الدولة 
العباسية » وكان لمدرسة جنديسابور الطبية أثر واسع في الثقافة الاسلامية 
إبان الحكم العباسي » حتى إن المنصور استشار في سنة ١44‏ / 658 رئيس 
أطباء بيد.ارستان سجن يسابور وهو جورجيس بن بحتيشوع » ومن ذاات اللتين 
بقيت اسرة يختيشوع ثلاثة قرون » ذات مكانة كبرى عند الخلفاء » و كان 
يوحنا أبن ماسويه من ألمع أطباء تلك المدرسة »؛ وهو الذي أقام قٍِ القرن 
الثالث الحجري/ التاسع الميلادي » بيمارستانا ني بخداد » وجعله اللمأمون في 


)00( انظر / مقال ماكس مايرهوف من كتاب / التراث اليوناني في المضارة الاسلامية 
ترجمة د . عبد الرحمن بدوي/ نشر دار النهضة العر بية » الطبعة الغالثة ه945١‏ وراجم 
أيضاً / ديبور / تاريخ الفلسفة ف الاسلام ترجمة د. محمد عبد الحادي أبو ريده ط لحنة 
التأليث والترجمة والنشر 107ه15/ ص .4٠ /١9‏ 


ايف الرمز الشعري - /١؟‏ 


سنة 116ه 68٠‏ م رئيساً لبيت الحكمة » وكان حنين بن إسحق زعيم 
المترجمين العرب والسريان » وقد ترجم حبى موته سنة 54؟ ه/ /ا/1مم 
كتب جالينوس وبقراط وأرشطو ومادون عليها من شرو 34 وكذلاث كان 
ابنه اسحق الذي ترجم أهم الكتب الرياضية والبصرية لاقليدس وكان من 
ين امبر جمين المستقلين عن ححئكين )2 ثابت دن قرة الصابىء الحراني ؛ وقد 
ترجم عدداً وافراً من كتب اقليدس وبطليموس ونيقوماخوس 
وأوطولوقس وثاودوسيوس إلى العربية » أما امرجم الثاني فانه قسطا بن 
لوقا الذي قيل عنه إنه يوناني نصراني من بعلبك بسوريا » وقد ترجم 


مولفات فلسفية صحيحة أو منحولة . 


ويذكر ابن النديم والقفطي من الأطباء النصارى المتميزين في العلم 
والحكمة » اسرائيل ولم يكن له تلاميذ » ولم يرك مولفات ٠‏ وقوبري الذي 
يسميه ابن النديم قي الفهرست أبا أسحق ابراههم » ولم يبق من كتبه شيء » 
وقد قيل إن له من الكتب » كتاب تفسير قاطيغورياس و كتاب بارمئياس 
وأنالوطيقا الأولى وأنالو طيقا الثاني » ومنهم يوحنا بن حيلان الذي كان 
أستاذا للفارابي 4 وأبو يحيى زكريا المروزي » وأسن شر مق بن يونس »؛ 
الذي كان على حد رواية ابن النديم » من أهل دير قنى في اللبنوب الغربي 
من بغداد بالقرب من دجلة » وقد نقل من الكتب اليونانية » البرهان 
وسوفسطيقا والكون والفساد بتفسير الاسكندر والشعر » وكانت تراجمه 
هي الي يعول عليها في منتصف القرن الرابع/ العاشر الميلادي . 

ومن أولئك النصارى المتميزين ني العلم والحكمة والذين كان لهم تأثير 
قوي على تنشيط الثقافة الاسلامية » أبو زكريا يحبى بن عدي » وكان 


نصرانياً يعقوبياً » وقرأ على أبي بشر مبى والفارابى » وتشمل تر اجمه من 


لأرسطر والنواميس وطيماوس لأفلاطون » ومنهم النصراني اليعقوبي أبو 


اورف 


علي عيسى بن اسحق بن زرعة » وقد ألف كتنبا في الفلسفة والطبيعيات 
والمناظرات الدينية -حاول فيها أن يويد محقائق الدين المسيحى ببراهين عقلية : 
والنصراني النسطوري أبو الفرج عبدالله بن الطيب الذي كان كاتباً لحائليق 
بغ-اد وأستاذآ للطب في البيمارستان العضدي » وأبو الحسن المختار بن 
الحسن النصراني المعروف باسم ابن بطلان 45٠‏ ه/ ٠١58‏ م » وأبو سهل 
عيسى ابن يحيى المسيحي الذي قيل عنه إن ابن سينا تتلمذ عليه . 07 


ولا يفوتنا في هذا السياق أن نشير الى المناطق التي التقى فيها العلم 
النصراني بالعالم الاسلامي » وأن ننوه بتأثير المسلمين على الفلسفة النصرانية 
في العصور الوسطى . وفيما يتعلق بالمسألة الأولى » نلاحظ هذا الالتقاء 
الثقافي في إيطاليا اللكنوبية وأسبانيا ؛ حيث كانت علوم العرب تدرس في 
قصر الامبراطور فردريك الثانى !! طه ,هلمع في بالرمو وقد أضدى 
الأمبر اطور وابنه مانفرد 89/1888:60 إلى جامعات بولونيا وباريس ترجمات 
لكتب فلسفية » بعضها عن العربية وبعضها عن اليونانية . 


» انظر / مقال : ماكس مايرهوف ص 5ه ؛ 168 وراجم أيضا / الفهرست لابن النديم‎ )١( 
وعيون الأنباء لابن أبي أصيبعة » وأخبار الحكماء للقفطى وطبقات الأطباء والحكباء‎ 
. لابن جلجل الأندلسي‎ 
: وانظر بعض المراجع الي أحال عليها مايرهوف في مقاله السابق ومنها‎ 

5 0656 وعأاطصهءوه81 عفطعة5أطة 2 -طعة ]أملا5ة :516 نا8 
وهو مطبوع في ليبتسك ١840‏ / ومقدمة أثناسيوس الباذي المثطق الارسططالي لحوزيه 
فر لاني / وأيضاً 

2 ,6:0طا8لأهل! رتتلةأ8ةا 065 5882621553766 عأ0/ج1/16 .4م 
وداجع أيضاً التعرف على المدرسيين التصارى ودو رهم في ترجمة التر اث اليوناني وشرحه : 
السماع الطبيعي لارسطو/ حققه وقدم له » د . عبد الرحمن بدوي » الدار القومية الطباعة 
والتشر » 1954 » وهو ترجمة اسحق بن حنين مع شروح أبي الفرج بن الطيب وابن 


عدي وهتى بن يولس . 


نارف 


أما ني أسبانيا » فقد كانت حر كة الترجمة أشد تأثيراً وخطراً » حيث 
كان ني طليطلة بعد أن فتحها النصارى مكتبة عربية زاخخرة في أحد المساجد 
بلغت شهرتها أقصى البلاد النصرانية في الشمال » وكان من بين المثر:جمين 
يوسحنا الأسبانى قناققمة1!! 8832068م0ل وجنديسا ليئرس وبامزاعة5أ0صنا6 
وجيرارد الكرعو ى هصمصة0 دملا 0نهره6 وميخائيل الاسكتلندي 
8 عمل معنلا وهرمان الألماق مانا عل ممسقمعط 
وكان أول ما ترجم 2 كتب الرياضة والتنجيم والطب والفلسفة الطبيعية وعلم 
النشس ثم انضمت لذلك كتب المنطق وما بعد الطبيعة . 


أما تأثير المسلمين على الفلاسفة النصرانية في العصر الوسيط » فانه يكشف 
عن أن النصارى قد ظفروا بمذهب أرسطو في المنطق والطبيعة وما بعد 
الطبيعة على صورة أكمل جما كان عندهم من قبل » ولعل أهم أثر العرب 
كا يرى 8087 96 .ل.7 أن التصارى بعد أن ألموا بمؤلفات العرب ولا سيما 
ابن رشد » صاروا يرون في نظريات أرسطو اللقيقة العليا مما أفضى 
الى تصادم بين علوم العقائد وبين الفلسفة تارة » والى محاولة التوفيق والملاعمة 
بينهما تارة أخرى » وعندما اشتد تأثير العرب في القرن السادس الهجري 
الثاني عشر الميلادي » اصطبغت علوم العقائد النصرائية بصبغة أفلاطونية 
جديدة » تمسازجها صبغة أوغسطينية » ولا يخفى تأثر دانس سكوت 
وناأه56 5لنا8 بابن جبر ول وألبرت وتيما 150088 0ص ودام عذهب 
أرسطوطالبس معتدل على صورة تتفق مع الكثير مما عند الفارابي وابن سينا 
أما ابن رشد فانه على الرغم من معارضته البرت الأكبر وتوما الأكوبي له ؛ 
فانه كان ذا تأثير واسع أفضى إلى تكوين -جماعة من الفلاسفة والمفكرين 
المسيحيين الذين اتبعوه وسموا أنفسهم الرشديين » وكان سيجر البرابنتي 


هد 


الذي مات في السجن بينعامي 118١‏ و1184 زعيم أولئنك الرشديين ٠١‏ 


أما وقد بسطنا القول في تحليل الدور الذي قام به نصارى السريان 
النساطرة واليعاقبة في ترجمة النراث اليونانى وشرحه والتعليق عليه » سواء 
ما تعلق منه بالطب أو بالفلسفة والطبيعة وما وراء الطبيعة وفيما قاموا به من 
الاشراف على البيمارستانات وادارة المكتبات وتصنيفها » فاننا نتتقل الى 
ما نم به هذه المقدمة » إذ نوضح بايجاز تأثير اللاهوت المسيحي بوصفه 
) الموضوع ) في إبجاد نقيضه كما عثله العلماء من متكلمي الأسلام . 


ويبدو أن علماء المسلمين كانوا على علم واسع باللاهوت المسيحي 
واحاطة شاملة بفرق النصارى ومذاهبهم المتباينة » وني هذا السياق يذكر 
أبو محمد على بوعتم الظاهري المتوي سنة 1ه ه» أن التصارى « فرق 
منهم 525 أويوين وكان قسيساً بالاسكندرية » ومن قوله التوحيد 
المجرد وأن عيسى عبد مخلوق » وكان في زمن قسمطنطين الأول » ومنهم 
أصحاب بولس الشمشاطي وكان بطريركاً بأنطاكية » وقال إن المسيح 
انسان لا إلحية فيه »ء وكان منهم أصحاب مقدونيوس » وكان بطري رك 
بالقسطنطينية » ويقولون بأن عيسى عبد مخلوق إنسان نبي رسول » ومنهم 
00 ويقولون بألوهية عيمى وأمه » وقد بادت هله الفرق : 
بنع البوم ات فرق » املكانة وي مهيبا جبيع ملولة التصارى.» 
00 بالأب والابن والروح وبألوهية عيدى وناسوتيته وأن ما صلب 


00 انظر )ات .اج -ددي بود/ تاريخ الفلسفة في الاسلام » ترجمة/ د .. بماد افبد, المادي 
أبو ريده لحنة التأليف والثر جمة والنشر » الطبعة الرابعة 1070/ ١9617‏ وراجع أيضاً 
دور العرب 5 تكوين الفكر الأورو بي للدكتور عبد الرحمن ا ايك 
بيروت » طيعة أولى 1486 » وكتاب دراسات في الفلسفة الاسلامية للدكتور محمود 
قاسم / دار المعارف عصر الطبمة الثالثة ١٠‏ » وانظر مادة : نصارى في 
بوتمصسو! .ل.ل ,ططأة .قل نزط تصقاذا 5ه واألعدمماعلاعصة ‏ م5 
.44 ,43 ,42 ,41 ,440 .© .1953 ,لاترظ .لت ,معلاع.ا 


مشت 


منه هو الانسان » وأن مريم ولدت الاله والانسان والنسطورية مثلهم إلا 
أنهم قالوا إن «ريم إنما ولدت الانسان ولم تلد الله وهذه الفرقة غالبة على 
الموصل والعراق وفارس ونخراسان واليعقوبية قوم إن المسيح هو الله نفسه » 
وإن الله مات وصاب مم قام ورجع » وينسبون إلى يعقوب البرذعاني وكان 
راهباً بالقسطنطينية» .07 

وقد زعم دي بور « أن مذاهب المتكلمين الاعتقادية تأثرت بعوامل 
نصرانية أبلغ التأثر » فتأثرت العقائد الاسلامية في تكونما بمذاهب الملكانية 
واليعاقبة في دمشق » كما تأئرت في البصرة وبغداد بالمذاهب النسطورية 
والغنوسطية» © واذا كان دي بور يقصد بهذا التأثر أن المتكلمين على 
تعدد فرقهم. قد جعلوا يطرحون إشكاليات تتعلق بالضرورة والخبر 
والاختيار والدرية الانسانية » فلا مجال للقول بأنهم تأثروا بمذاهب النصارى 
من ملكانية ويعقوبية ونسطورية لأن المتكلمين وجا.وا في القرآن مجالا” 
خصباً لهذه المسائل » واذا كانت هنالك آراء نصرانية » فهي على حد قول 
الدكتور أبو ريدة في تعليقه على رأي دي بور » آراء النصارى الذين دخلوا 
في الاسلام » ولا يخفى أن العقيدة الاسلامية تخالف العقيدة النصرانية كما 
وضعتها الكنيسة مخالفة صريحة واضحة . 

واذا كانت المسألة مسألة تأثير وتأثر » فالا لا تعدو أن تكون تأثير 
الموضوع في [إعاد نقيضه » وهذا أوضح ما يكون في علم الكلام الإسلامي 
الذي أخذ من العقيدة المسيحية موقف النقد واللتدل فيما يتعلق بطبيعة 
المح من حيث كولها لاهوتاآ أو ناسوتاً أو كليهما معأء وفيما يتصل 
بالصلب والقول بالأقانيم الثلاثة . عرض ابن حزم الظاهري للعقيدة النصرانية 


)١(‏ أبو محمد على بن احمد بن حزم الظاهري/ الفصل في احلل والأهواء والبحل » المطبعة 
الأدبيت ط أول 1و #اه) ص ٠م4/ة؛.‏ 
0( دي بور / تاريخ الفلسفة في الاسلام » ص 7ة. 


كر 


في الحلول واتحاد اللاهوت والناسوت في المسيح » وبين أقوال فرقهم 
ومذاهيهم فقال « وهم يقولون إن الإله اتحد مع الإنسان » فقالت اليعقوبية 
كاتحاد الماء يلقى في الكمر فيصير ان شيئاً واحداً . وقالت النسطورية كاتحاد 
الماء يلقى ني الزيت » فكل واحد منهما باق بحسبه » وقالت الملكانية كاتحاد 
النار في الصفيحة المحماة » وكل هذا في غاية الفساد » أول ذلك أمها 
دعاوى » ولا يعجز عن مثلها متحامق .... والثانى أنها كلها مال لأن قول 
الملكانية في تمثيلهم بما مثلوا » إنما هو عرض في جوهر » وهنا في غاية 
الفساد » وقول اليعقوبية أفسد » لأنه إن كان استحال الإله انسانا فالمسيح 
إنسان وليس إلا . وان كان الانسان استحال إلا » فالمسيح إله وليس 
بانسان » وان كان كلاهما لم يستحل واحد منهما إلى الأخر » فهذا هو قول 
التسطورية لا قولهم » وان كان كان كل واحد منهما استحال الى الآخحر » 
فقد صار الاله انساناً لا إلا » وصار الانسان إلا لا إنسانكم ٠١‏ 


وقد انطاق علماء الكلام في نقد دعوى التثليث وابطالها من تصور 
الواح اللخالص البسيط الذي لا يتجزأ ولا يتبعض ولا يطرأ عليه الانقسام 
والكثرة » وي هذا السياق يقول ابن حزم ١‏ إن نخاصة العدد هو أن يوسعد 
عدد آشخر مساو له » وعدد آآخر ليس مساوياً له » ألا ترى أن الفرد والفرد 
مساويان للاثنين » وأن الزوج والفرد ليس مساويا للزوج الذي هو الاثنان 


)١(‏ الفصل في الملل والأهراء والنحل/ انظر ص 8ه : 56 وراجم أيغاً في هذا السياق أبا 
الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستائي في كتاية/ الملل والتجل وهو على هاش الفصل » 
وانظر الملل والتحل للشهر ستاني نحقيق محمد سيد كيلاني » القاهرة مطليعة الحلبي كول 
ور اجع ما شلنه 1>26115167# قزملا ,لأوتره0ا] 1 .ظنا وعامقعم ,1 

من أحماث وكتب ذهيوا فيهاً إل أن يوحثا الدمشقي أنث كتاباً جدليا لاثيات آراء 
مسيحية من القرآن وبين كيفية مجادلة المسلمين في بعض النقط » ويظن أن هذا الكتاب 
إنما ألف لاعداد النصارى في داضل الكنيسة للافاع عن عقيدهم » انظر هامش كتاب تار بخ 
الفلسفة قي الاسلام /) ص لام 


هق 


والخمسة مساوية للاثنين والثلاثة غير مساوية الثلائة » فلو كان الوأسحد 
أبعاض مساوية له لكان كثيراً » لأن الواحد المطلق على اللتقيقة هو الذي 
ليس كثيراً » وكل ما كان له أبعاض فهو كثير وليس واحداً » فالواحد 
ضرورة هو الذي لا أبعاض له ء والوااحد الذي لا أبعاض له تساويه ليس 
عدداً » .... ويشهد الحس وضرورة العقل بوجود الواحد » إذ لو لم يكن 
موجوداً م يقدر على عدد أصلا إذ الواحد مبدا العدد» ... ولو لم يوجد 
الواحد » لما وسجد في العالم عدد ولا معدود أصلا , والعالم كله أعداد 
ومعدودات موجودة » فالواحد موجود ضرورة .... وليس في العام واحد 
على الحقيقة ألبتة » لأن كل جرم من العالم فمنقسم محتمل للتجزئة » وكل 
حركة أيضا فهي منقسمة بانقسام المتحرك » و كذلك كل مقول من جنس 
أو نوع أو فصل ء وكذلك كل عرض محمول في جرم » منقسم بانقسام 
حامله » .... ولما كان لا بد من وجود الواحد » فاذا ليس هو في شىء من 
العالم فهو إذا غير العام » وهو الواحد الخالق الذي لا يتكثر لا بعدد ولا 


صفة ) )00 


تخلص من هذه المقدمة الى مهدنا بها للتعرف على موقف العرفانية 
الصوفية من اللاهوت المسيحي إلى استنباط عدة نتائج منها » أن العرب 
خالطوا النصارى في العصر الحاهلي وعرفوا شيئاً من طقوسهم وعقائدهم 
وأن النصرانية ازدهرت في بعض المناطق . واعتنقتها بعض القبائل ني الشام 
والعراق » وعلى الرغم من تنصر هله القبائل » بقيت الوثنية ذات نفوذ 


ظاهر ني العصر الخاهلى . 


ومن أهم هذه النتائج » أن النصارى السريان كان هم 'ني العصرين 


)١(‏ ابن حزم/ الفصل في الملل والأهواء والنحل » ص 54/ 50 وراجع أيضاً التعرف على 
على مناقشة علماء الاسلام لمذاهب النصارى المختلفة / كتاب التمهيد الباقلاني ط القاهرة /1541. 
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الأموي والعباسي دور أي دور في نقل شيء من الثراث اليوناني في المنطق 
والفلسفة والطب واطندسة والطبيعة وما وراء الطبيعة إلى اللغة العر بية » ثم 
[نبم تناولوا شيئاً مما ترجموه بالشرح والتعليق » وقد تولى نفر منهم رئاسة 
دور الكتب والبيمارستانات حبى لقد سحظيت بعض الأسر التصرانية بمراكز 
مرموقة لدى الخلفاء العباسيين كأسرة يختيشوع . والحق أن بعض المتفلسفة 
من المسلمين كانوا يتناولون هده التراجم بالاصلاح كأبي يوسف يعقوب 
بن اسحق الكندي » إذ يقال إنه أصلح أثولوجيا وهو كتاب نسب إلى 
أرسطو من باب الانتحال . ٠7‏ 


ولقّد كان للمتفلسفة من المسلمين تأثير واسع على فلاسفة ومفكري 
العصر الوسيط الذين انقسموا بين مؤيدين ومعارضين ء وف هذا السياق 
لا يخفنى تأثير ابن رشد وابن سينا والفارابي على الفلسفة المسيحية في العصر 
الوسيط . 


وهكذا بعد أن عابنا دور المسيحيين في نقل التراث وترجمته » 
وتعرفنا على موقف علم الكلام الاسلامي من اللاهوت المسيحي » وألممنا 
تأثير مفكري الاسلام على الفلسفة المسيحية في العصر الوسيط » يمكن أن 
ننتقل إلى الكشف عن موقف العرفانية الصوفية من تصورات اللاهوت 
المسيحي . 


)١(‏ انظر / ديبور : تاريخ الفلسفة في الاسلام ص ١8‏ » وراجع بشأن الكندي ابن الندم 
و القفطي وابن أصيبعة وصاعداً » وانظر أيضاً مما عنه للأستاذ الشيخ مصطفى عبد 
الرازق بمجلة كلية الآداب عام ١8#‏ ءوراجع نشر الدكتور «أبي ريده لرسائله الفلسفية . 


5 


؟! ‏ موقف العرفانية الصوفية من اللاهوت المسبحي 


لا يتيسر للباحث أن يحلل ما أهاب الصوفية به ني أشعارهم من رموز 
مسيحية » إلا بالتعرف على موقف العرقائفية الصوفية من اللاهرت المسيحي 3 
وهو موقف ألم بكثير من الأفكار والتصورات البي نتعرف من خلالها على 
ما يشبه أن يكون تعذيراً وادانة في وقت واحد » وبرغم تداشخل الأفكار 
وتعقد التصورات العرفانية» فاننا يمكن أن نتبين لهذا الموقف لوبحة عامة 
وجملا” تخطيطياً برسم حدود العرفانية الصوفية » ويلقي مزيداً من الضوء 
على بعض الظواهر الثقافية » وما يطرأ عليها من تحول وتشكل يأخذ طابع 
المغايرة 'لتصورات ومواقف سابقة . 


ومما يسترعى الانتباه في هذا السياق » تأكيد العرفانيين على ما نعتوه 
بالحانب الأثوي في عيسى » مرتبطا بما أشرنا إليه من قبل في رمز المرأة 
خاص] بتبين طابع الحكمة الخالقة ني مريم العذراء » وبالتعرف على تشكيل 
رباعي ينهم ثنائيتين متقابلتين » يتضايف من نخلالهما الذكر والانثى في وضع 
فعل وانفعال » يذكر كما سلف القول بتصور انس اللخنئوي في أساطير 
الثقافة القديمة » يضاف إلى هذا تصور آخخر يدور على التمييز بين فكرة 
المبوط في علم الربوبية المسيحي » وفكرة الرححمة الالحية المحايثة في العرفانية 
الصوفية . وفيما يتعلق بالحانب الأنثوي في عيسى » ذكر ابن عربي أنه 
شرج من التواضع « إلى أن شرع لأمته .... أن أحدهم إذا لطم على خده » 
وضع الليد الأخخر لمن يلطمه » ولا يرتفع عليه ولا يطلب القصاص منه وهذا 
له من -جهة أمه » إذ المرأة لها السفل فلها التواضع » لأنها تحت الرجل حكماً 
وحساً) 07 


لسع رج سس اسح 


)0 ابن عر بي ] فصوص الحكموء ص 2١‏ "١؟.‏ 
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ولقد بسط ابن عربي القول ني تحليل هذا الطابع الأنثوي مستنداً على 
ما للذكورة من فعل وما للأنوثة من انفعال » مما أفضى إلى المع بين آدم 
ومريم » وبين -حواء وعيسى » وانطلاقاً من هذا التشكيل القائم على التضايف 
المنعكس » أول الممائلة بين عيسى وآدم » وهي الي ذكرها القرآن ني قوله : 
« إن عيسى عند الله كمثل آدم)( آل عمران 68 ) يأمبا من الطريق الظاهر 
فحسب » وأما من طريق المعبى فعيسى كحواء » ١‏ ولكن لا كان الدخل 
يتطرق ني ذلك من المنكر لكون الأنثى محلا لما صدر عنها » كان التشبيه 
بآدم لصول براءة مريم جما يمكن في العادة» . (0 


ولما كان عيسى في تصور العرفانيين من الصوفية » خم دورة الملاث » 
وشم الولاية العامة وهذا ما سنعرض له مفصلين ‏ كان لا بد بحسب 
التصور العرفاني لحر كة التاريخ ء أن تلتقي نقطتا الدائرة » نقطة البدء ونقطة 
الانتهاء » « فأوجد الحيق عيسى عن مريم فتنزلت مريم منزلة آدم » وتتزل 
عيسى منزلة -حواء » فكما وجدت أنثى من ذكر © ووبجد ذكر من أنثى 
فحتم الله بمثل ما به بدأ .... فكان عيسى وحواء أخوين » و كان آدم ومريم 
أبوين لهما» + 7) 

ولقد أكد كوربان 00:51 مستشهداً بابن عربي على أن ثم تشاباً 
وتمايزاً بين رمز الحبوط ورمز الرحمة الالمية المحايثة » ومن سحيث ابراز 
العرفانية الصوفية طابع الحكمة الخالصة في مريم #8لامه5 ,ولط ئهه,0 
يلاحظ أن ثم تشابآ قويآً بين الغنوص الصوني وعلم الحكمة المسيحي » وأما 
من سحيث رمز الهبوط في الأثواوجيا المسيحية » ورمز الرحمة الاطية المحايثة 


)١(‏ الفتوحات المكية/ س ؟ »2 ف لره4 )2 ص 44؟. 
(0) المرجع السابق/ س ؟!» ف لاه4 » ص 358 » وانظر أيضاً/ قصوص الحكم » 
فص -حكمة فردية في كلمة محمدية» إذ قد أشار ابن عربي في هذه الحكمة إل اندراج مريم 
في طبقة آدم واندراج عيسى في طبقة حواء » وراجع أيضاً : 
163 25 301131100قثكلاً علالأقء7© ,ومأطره©0 .لا 
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ابي نظر إليها في العرفان الصوثي برصفها خالقة للموجودات » فان الصوفية 
لم يأخذوا بتصور الهبوط أو سقوط الحكمة » إذ إن العلاقة بين الالمي 
والانساني لم تنشأ من هذا السقوط » واتما ارتبطت بضرورة محايثة في الرحمة 
الالمية الى تشتاق إلى الكشف عن ذاتها » ومعنى هذا بلند ابن عربي أن 
نجل الاله ف الانسان » 0 بواسطة التجسد » واتما كان بواسطة التعالي 
بالمحسوس ورفعه إلى درجة نجل إلهي » أو بتنزل العلو في مظاهر تجلياته .7" 

ويظهرنا المجمل التخطيطى لا ركبه الصوفية من بنية عرفانية مخاصة 
بشخصية المسيح » على تصور أساسي يدور على فكرة الولاية العامة والولاية 
اللخاصة » وهى فكرة استنبتت بذرنها في عرفانية الغلاة من الشيعة » في 
العرفان الصوفي على -حد سواء » إذ شغل كلاهما بالتساؤل عمن يكون 
خاتم الولاية العامة » وعلى الرغم من أن ابن عربي كان ذا نفوذ وتأثير 
شديدين على كثير من فرق الشيعة حتى [نهم اعتنقوا بعض آرائه وأفكاره 
فانه نقد فرقة الامامية من غلاتهم «لأنهم تعدوا من سحب أهل البيت الى 
طريقين متهم من تعدى إلى بغض الصحابة وسبهم ».... وطائفة زادت 
القدح ني رسول الله ( صلى الله عليه وسلم ) وني جبريل عليه السلام وني الله 
جل جلاله » . . . . -حى أنشد بعضهم وما كان من بعث الأمين أميناً ) 
وهذا كله واقع من أصل صحبح وهو حب أهل البيت » أنتج في نظرهم 
فاسداً » فضلوا وأضلوا .... فاتعكس أمرهم الى الضد» ”) 


وقد ذهب ابن عربى 5 رسالة الاسراء إلى أن عيسى منتهى الدورة 
الآدمية » وأن له ني الدورة المحمدية شأنآً ونصيبا 29 » ومن البداهة أن 


() انظر/ .65 ,64 ,163 ,مهأ 8رأههصا 0162106 
وراجع أيضاً الفترحات/ ط بولاق القاهرة » 1858 ه/ 1405 م. 

(؟) الفتوحات/ س + » ف #9ذنع/ 9د" ؛ ص ٠١1/58كم؟.‏ 

(م) مجموع رسائل ابن عربي/ ط حيدرآباد /1850/ 1544 . 
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يفضي تصور المسيح على هذا النحو ني العرفانية الصوفية» إلى أن بعك ( ننم 
الأواياء» في الآمة الاسلامية » وقد نبه على هذا » الحكم الترمذي في كتابه 
وشم الأولياء » كما قرر ابن عربي أن المسبح ولي ني الآمة المحمدية ونبي 
رسول ني نفس الأمر » وينبغي على هذا أن له حشرين » يحشر رسولا نبيآ 
وأصحابه تابعون له » ويحشر ولياً في الأمة الإسلامية » تابعاً لمحمد عليه 
السلام » مقدماً على سائر الأولياء من عهد آدم إلى آخخر ولي » فجمع الله له 
بين الولاية والنبوة » وأما الولاية المحمدية المخصوصة » فلها خم شخاص »© 
هو دون عيسى بي الرتبة 8 

وهذه مسألة لاف بين الصوفية والشيعة » إذ ذهب الشيعة إلى أن علياً 
هو شاتم الولاية المحمدية العامة ( الولاية المطلقة ) » أما المهدي فهو م 
الولاية المحمدية اللخاصة . 7) 


ونلاحظ في هذا السياق تر كيباً ثلاثياً ثابتً عند المسلمين » سواء في ذلك 
أهل السنة والصوفية والشيعة » ويكشف هذا التركيب عن ثلاث شخصيات») 
يعد ظهورها ني آآخر الزمان » عثابة إرهاص للقيامة الكبرى » وقد أشارت 
كتب الحديث والمسائيد بشكل متواتر إلى ظهور المهدي وعيسى والسجال 
وتجمع الأسحاديث على أن المهدي من سلالة فاطمة » وهو الرجلالذي يعيد 
الظلم عدلا والحور انصافاً . وأما الدجال فانه كما تصوره الأحاديث ررجل 


١10 : ١/4 ص‎ » ١405/1١44 الفتوحات/ س ممع ف م14/‎ )١( 

(]) انظر هامش السفر الثالث من الفتوحات ص ١/0‏ - لال( وراجع ما أشار اليه د. 
عفمان يحيى حيث ذكر أن تلامذة ابن عربي من الشيعة لم يتابعوا شيخهم في هذا ال رأي » 
وانظر ما أشار إليه المحقق من هراجع تفصل هذا الللاف ومنها جامع الاسرار ومنيع 
الأنوار لحيدر الآملٍ » طهران » نشرات العهد الفرنسي للدراسات الايرانية 19584 » 
والمقدمات على شرح الفصوص لنفس اؤلف والمكم الثر مذي و نظريته ني الولاية / عيد 
الفعاح بركة » القاهرة ١لا9١‏ . 


هه 


بأني بالحوارق والأعاجيب حتى يفتئن به البعض » وقد قيل إنه يخرج من 
ناحية المشرق من قرية في أصبهان » محبى إذا استشرى أمره نزل عيسى على 
المنارة البيضاء شرقي دمشق » وقدم المهدي ليصلي امامآ » وعندئذ يحاصر 
الدجال بيت المقدس » ويطارده عيسى والمهدي » ويضيقان عليه اللتصار 
حى يقتله عيسى ٠»‏ ثم يتزوج روح الله ويولد له ولدان حبى إذا مات المودي 
صلى عليه المسيح » تم بموت المسيح ويافن في ال.ينة . (0 


والشيعة » ما ذهب إليه الصوفية من أن جماعة الأولياء المحمديين » يبدون 
ف وضع وراثة مطلقة » فهم بحكم الارث » تتول إليهم مقامات الرسل 
والأنبياء السابقين ٠‏ فيرثون مقاماتهع وأحواهم وما لهم من علوم كشفية 
ومواهب اطية فيك أن هذا الإرث مجاتة عرفاء الصوفية بشرط موداه أن 
تكون الوراثة من مشكاة محمد عليه السلام » بو صضفه الأمر الخامع للكل » 
وهكذا تبدو شخصية الرسول عليه السلام عثابة الوسيط الروحي 3 ابلتامع 
لكل مقامات الأنبياء لأنه ختمت به الرسالات والنبوات» وقد ذكر ابن 
عربى في رسالته الموسومة يمنزل القطب ١‏ أن أكمل الأقطاب المحمدي . 
وكل من نزل شية 6 فعلى قمر من ورث 04 فمنهم عيسويوث وموسويوت 
وابراهيميون ويوسفيون ونوحيون » وكل قطب ينزل على حد من ورثه 
من الأنبياء » والكل ني مشكاة محمد عليه السلام الأمر الخامع للكل» . 9) 


وكثيراً ما كان ابن عربي يكرر هذا المعبى ويوّكده حى إنه ليذكر 
بعض من لقي من الآواياء في زمانه » ويسط القول فيمن ورثوا من الرسل 
)١(‏ انظر / تثوير القلوب/ تحمد أمين الكردي الاربلي » مطبعة السعادة » القاهرة 099ا11 ه 
/ ص 55/ "4/5" وراجع أيضاً في هذا السدد : رواية احمد وأبي داود وار مذي 


عن ابن مسعود » وما أخرجه الروياني في 'سنده وأبو نعيم عن حذيفة . 
(؟) مجموع رسائل ابن عربي/ رسالة « متزل القطب م . 
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والأنبياء » ودليل ذلك ما أورده ني رسالة الأنوار إذ قال : ١‏ واعلم أن كل 
ولي لله تعالى فانه يأنذ ما يأشخذ بوساطة روحانية نبيه الذي هو على شريعته ) 
ومن ذلك المقام يشهد .... غير أن الأولياء من أمة محمد عليه السلام الجامع 
لمقامات الأنبياء » قد يرث الواحد منهم موسى عليه السلام ولكن من النور 
المحمدي لا من الثور الموسوي » فيكون حاله من محمد عليه السلام » حال 
موسى منه ء وربما يظهر من ولي عند موته » ملاحظة مومى أو عيسى » 
فيتخيل العامي ومن لا معرفة له أنه قد ترود أو تنصر لكونه يذكر هولاء 
الأنبياء عند موته .... إلا القطب فانه على قلب محمد صلى الله عليه وسلم » 
وقد لقينا رجالا" على قلب موسى وآخرين على قلب ابراهيم وغير هما (0 


ويفضي ما ذكره ابن عربي في مذهبه العرفاني كما يتمثل عنده وعند 
غيره من الصوفية » إلى تصور الشريعة الإسلامية على نحو إحاطة وهيمنة 
كاملتين والى أن القائمين بها ورئة شاملون » وهذا ما زاده أبن عربي 
ايضاحاً في الفتوحات بقوله «فاذا عمل المحماءي .... فلا يخاو هذا العامل 
من هذه الأمة » أن يصادف في عمله فيما يفتح له منه في قليه وطريقه 
ويتحقق به» طريقة من طرق نبي من الأنبياء المتقدمين مما تتضمنه هذه 
الشريعة » ... فاذا فتح له ني ذلك » فانه ينتسب إلى صاحب تلك الشريعة » 
فيقال فيه عيسوي أو موسوي أو إبراهيمي » وذلك لتحقيق ما تميز له من 
المعارف » وظهر له من المقام بجملة » ما هو تحت ححيطة شريعة محمد عليه 
السلام ) 00 

ولقد أضاف عرفاء الصوفية إلى التصورات السابقة » أفكاراً أشرى 
(1) المرجم السابق / رسالة « الأنوار » ج ١‏ . 
(؟) الفتوحات المكية/ س # » ف "#١‏ ء ص اهم ء وني تحليل هذه الوراثة الشاملة يمكن 

القول بأئها اتصال من خلال الحس الثار يخي بالماغي بوصفه أكتمالا وتحققاً و بالحاضر أيضاً 


بواسلة تيار شعوري حيوي نسيجه الدمومة الي يؤسسها الشعور عندما يمارس أحواله - 


يحف 


تتعاق بالبحث في علم المسيح ومنشئه » وتكشف عن العلاقة بين العلم 
العيسوي وعلم الحروف ء وتحدد الأقطاب العيسويين وتميز ما لهم من 
علامات يعرفون يها . ونلاحظ في هذا السياق أمهم يميزون بين نوعين من 
العلم » علم بعرض العالم وعلم بطوله » ويظن أن الحخلاج هو أول عن 
استعمل هذا المصطلح » ويقصد العر فانيون به التمييز بين العلم بعالم الطبعة 
المادية »ء وهذا هو عالم العرض » والعلم بالعالم الروحي الذي يشاكل عام 
الطول » ولقد كان المسيح عليما بهذين العالمين » فعرض العام على حد 
تعبير أبن عر بي » في طبيعته » وطوله في روحه وشريعته . 


وللعلم العيسوي عند العرفانيين صلة قوية بعلم الحروف » بل إنه هو 
نفسه علم الحرف » ولذا أعطى النفخ كما يول ابن عربي » وهو المواء 
الخارج من نجويف القلب الذي هو روح الحياة » فمن نفس الرحمن . 
جاء العلم العيسوي وكان التهاوه إلى الصور المنفوخ فيها » واذ قد كشف 
الصوفية عن هذه الصلة » فائهم قالوا إن حقيقة العلم العيسوي كامنة في 
كلمة التكوين « كن» » فمن علم حقيقتيا من المحققين » فقد كشف له 
عن علم عيسى عليه السلام . 7") 


الباطنية وهو تأسيس يتصل يضرب من المشاركة الذوقية » حيوات المصطفين والأنبياء ٠‏ 
حيث ينبثق الزمان النفسي الحي على هيئة تيار داتق » راجع في هذا ااسياق العرفاني 
الثائية الكبرى لابن الفارض وتائية ابراهيم الاسوقي ٠»‏ وانظر رسالي للماجستير 

ص /١14‏ 68؟١‏ وراجم أيضاً لعبد الوهاب الشعراني/ الطبقات الكبرى ٠‏ القاهرة 
مطبعة صبيح بدون تاريخ » وليوسف بن اسماعيل النبهاني / جامع كر امات الأولياء ط 
مصر سنة ١989‏ , 

)00( انظر الفتوحات / س ع ف +؛/ :4/4 ع ص 9م : ه4 وداجع فيما يتعلق 
مبحث الطول والعرض ف عرفائية ابن عربي » الفتوحات ط بولا ق 1١١91‏ ص 750 ©» 
وانظر تفصيل هذه النظرية وتحليلها عند الحلاج وابن عر بي في / الطواسين لمأسينيون. » 
باريس /١41«‏ القسم الفرئسي /١4١‏ 44 وراسم في هذا كله الطامش الذي وضعه د. 
عثان حى : من “ا ص 88. 
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وي هذا العلم العيسوي الذي اختص بالأحياء المادي والمعنوي أنشد 
ابن عربي قوله : 
عل عيسبى هو الذي 2 سجهل الخلق “قداره 
كان شحكى. © به التي كانت الأرضر” “تقديت” 
إن لاهوته الكذي ‏ كان. في العغيب ‏ صهدرم 
هو روح متسل أظهسر الله ميرف 
من يكن . مثلله فقندا | عتظلم الله ارم 0 


وقد عبر ابن عربي عن معرفة العيسويين وأقطابهم بقوله : 


كل" من" أحيا حقيقته- وشفى من علة الب 
فوسو عيسىن لا سئاط له عند نا شيء من الويسب 
نلق . “أعطكا ‏ يتا 0 بين رعلن: ارا 


فبها تحيا نفوسهسم 2 وبا تكون إزالة النسُوّب 7(" 
والذي يمكن استخلاصه من هذه الأبيات ٠‏ أن الأقطاب الذين هم 
على قي عيتئ عليه السلام امن مشكاة محمد اللحاتم » يم عد العر فاء 
وصفان أساسيان تتفرع عنهما أوصاف أشخرى »؛ الوصثُ الأول الاسحياء 
المعنوي والوصف الثانى الهمة الموثرة السارية في الأكوان ؛' ومبتى هذين 
الوصفين في العرفانية الضوفية أن حقيقة الانسان الى ينطوي عليها كيانه 


(1) الفتوحات/ س " » ص 88/ههم. 
(؟) السفر الثالث من الفتوحات/ ف /88٠0‏ ص 5ه" .. 


4 الرمز الشعري -- 9؟ 


الطبيعي روحية إلهية » فمن أحيا هذه الحقيقة الإلمية في نفسه وني الآخرين » 
وعالج ذاته وذوات الغير من علة الحجاب المانع من مشاهدة الحقيقة الإلمية 
في تنزلاتما وتجلياتمه! اللامتناهية » فهو عند الصوفية وارث لقام عيسى من 
مشيكاة محمك عليهها السلام 5 


وليس شرط في هذا الإحياء الذي تكلم عنه ابن عربي ني الأبيات 
السابقة » أن يتوجه على من مات الموت الطبيعى بل إنه ينصرف أيضاً إلى 
إحياء موتى الشهوات وابتهالات والغفلات بالحياة. العلمية الروحية » وهذا 
عند العرفاء » هو الإحياء المعنوي بالعلم ء وتللك الحياة على حد قول ابن 
عربي ١‏ هي الحياة الإلهية الذاتية الدائمة العلية التورية البي قال الله فيها : 
( أو من كان ميتاً فأحييناه وجعلنا له نوراً بمشبي به ني الناس ) الأنعام ١51‏ . 


فكل من أحيا نفساً ميتة بحياة علمية في مسألة نخاصة متعلقة بالعلم بالله » 
فقد أحياه بها » وكانت له نوراً يمشي به في الناس » أي بين أشكاله: في 
الصورة» 29 والاحياء بهذا المعنى « أعز وأشرف من الإحياء بالصورة فانه 
إحياء الأرواح والنفوس » وهي أشرف من الأجساد والصور» 7) 


وهذا هو ما قصده ابن عربي بالإحياء بوصفه سمة من سمات الأولياء 
المتحققين قام عيسوي'» "أعني أنه إحياء معنوي للنفوس والأرواح » 
بالعلم الإلطي وبواسطة ما ينعته الصوفية بالحمة السارية ني الأكران » ولا 
ينقض هذا التأويل أن يقال إنما القصد من الموت والحياة » أن يكونا على 
النحو الطبيعئ المعتاد » لأن مثل هذا القول من شأنه أن يصرف دلالة الألفاظ 
إلى وجهة واحدة » وليس الأمر على هذا النحو من التحجير والتقييد إذ 
إن التوسع المجازي ني الدلالات » .يتيح للغة أن تردي من خلال الألفاظ 
)١(‏ فصوص الحكم/ فص حكمة نيوية في كلمة عيسوية ء ص 5١1!‏ . 
(0) شرح الكاشاني على النصوص/ 518 . 


ادف 


والتراكيب » معاني متعددة » وهذا ما .جرى عليه القرآن في المجاز إلخاص 
بهذه المادة اللغوية وبغيرها . 

وكثيراً ما كان الصوفية يصرون على فكرة «العلامة» ويمكن أن 
نلاحظ تأكيدهم على ذلك » فيما ذكروا من أنه لا بد من علامة يعرف 
الصوي بها تجلى الأرواح في الصور المحسوسة » وثم علامات أخر ييز 
العارف بها بين الخواطر الإغهية والخواطر الشيطانية » وعلامات يعرف بها 
الله عندما يتحول في الصور للمعتقدين » فمنهم من ينكره ويتعوذ منه » 
ومنهم من يذعن له ويعيرف بربوبيته . 

وي سياق فكرة العلامة هذه » ذكر ابن عربى ما سماه «علامات 
المتسوية ع وعنديا اهن القعالة والناعاك: الميول والكلمة الممحوعة والر حم 
بالعالم والشفقة عليه » والتسليم لله فيه 6 وأنهم لا تحرج صدور اللخلق يا 
ينطقون » وينظرون من 07 ثبي ء أأحسته , ومن علاماتهم غنم ” تيون 
ا بمجرد اللمس أو المعانقة أو التقبيل أو نخلع ثوب . 
ومن أسرارهم » بلاغة النطق والعلم 'باعجاز القرآن دون أن يلموا بالآداب 
ومنهاء علم الطبائع وتأليفها ونحايلها ومتافع العقاقير » وأمهم لا يتجاوزون 
في معارجهم الروحية من .حيث أبوهم » السماء الثانية إلا أن يتوجهوا الى 
الود الأقرب ( جبريل ) » فربما ينتهي بعضهم إلى ( سدرةالمنتهى ) وهي 
المرتبة الي تنتبي إليها أعمال العباد 27 . وفي التعريف بأسرار الأقطاب 
العيسويين قال ابن عربي : 
القاطنب من ثبت في الأمرأقدامئه 2 والعيسّوي الذي يديه إقدامة' 
والعيسويّ الذي يوما له رفعتت بين النبيين ني الاشهاد. أعلامه' 
رجاؤه من أبيه كل" رائحة كلمسك في شمها بالرحي إعلامه 


عب ده 


له الحياة” فيتحبي من" يشاء" بها أفلا يموت ولا ثفنيه أيامه 


. انظر / الفتوحات/ س ؛ » ص ولا" © 44م"م‎ )١( 


١ 


ل ل اي 


فاو تراه و قك خا جه أبتيه تسعى لتظطهر في الأكوان أحكامه' 
مُواجته باسان أنت قلت لهم بأنك الله وهو الله علامه 
جوابه قبل ما قد قيل فاعف ولا تنظ بحرم الذي أرّداه إجرامه"00 


وبمكن أن نتعرف من خلال الأبيات السابقة على أمرين أساسيين » 
الأول أن من كان عيسوي المشهد والمشرب ٠»‏ أوتي المدرج الذي فيه 
يتشمم ‏ الأنفاس الر.حمائية الي “هب من جناب القدس © ولا يخفى أن 
العرفانية الصوفية احتفت بهذه الفكرة أيما احتفاء » حى لقّد تصور العرفاء 
الذات في عمائها » تعاني من كرب شديد لعدم ظهورها في العام » واما 
نفس عنها هذا الكرب أمها تنزلت بواسطة التجليات » في أسمائها وصفاتما » 
وكان تنزطا رحمانيا » ويغول هذا كله إلي أن الر.حمة هي سر الحلق والتجلي 
في المظاهر » واذا كان الأمر على هذا الحد» فان شم الأنفاس الرحمانية 
إئما هو تحبير عرفاني عن إدراك بضرب من الذوق الخاص للتجليات . 
وقد عبر ابن عربي عن هذا كله بقوله : 


وجاءه من أبيه كل رائحة كلمسك في شمها بالوحي اعلامه 


ولعلنا نلاحظ تأثر ابن عربى في قوله «من أبيه ) مص طلح اللاموت 
المبيسى . مثلما تأثر الخلاج بمصطاح اللاهوت والناسوت » وهذا ما 
سنعرض له عند تناول الرموز المسيحية في الشعر الصوني » ولم يكن الصوفية 
وددهم من تأثروا بهذه المصطلحات ٠‏ إذ إننا نظفر في الحكمة الإشرافية 
عزد شهاب الدين يحيى بن -حبش السهر وردي /احره/ 9 بهذا التأثر أيضاً 
في حديثه عن الكواكب في شكل ابتهال وضراعة » وي حديثه عن روح 


. 4079 انظر الفترحات/ ص‎ )١( 


هع 


المسمى بالفارقليط ؛» وهو الذي. يظير بعد ارتفاع المسيح. منذراً أو منبئاً 
بالتأويل وني حديث السهروردي عن الشمس يقول «تأثراً بالأثولوجيا 
المسيحية «ولما كان النور أشرف الموجودات فأشرف الأجسام أنورها » 
وهو القديس ( الأب ) الملك هورخش الشديد » قاهر الغسق رئيس السماء 
فاعل النهار كامل القوة صاحب العجائب عظم الهيبة ) 007 
وقال في -حديثه عن الاشراقبين المتوجهين إلى روح القدسن أو العقل'الفعال » 
يتلقرن منه العرفان ١‏ والملكية لا تنناهى لذاتها ولا تنقص لسعادما _فترجع 
إلى ( أبيها ) القائم بالسطوة القاهرة .... روح القدس وهو العقل الفعال .... 
فاذا قويت النفوس بالفضائل الروءحية » وضعف سلطان القوى البدثية » ..... 
تتخل ص أحياناً إلى عام القدس وتتصل ١‏ بأبيها المقدس ) العقل الفعال ». 
وتتلقى منه المعارف» 7) ' 

وفيما يتعلق ي#ديث السهر وردي عن الفارقليط » متأثرءاً بلغة اللاهرت 
المسيحي قال أبو ريان : دوف المستشرفين رجال وجوههم نحو أبيهم 
المقدس »ء العقل الفعال » يلتمسون النور » فتتجلى لهم -جلايا القدس » وقد 
ذكر السهروردي أيضا أن التتزيل موكول إلى الأنبياء » وأن التأويل 
موكول إل المظهر الأنوري الأعظمى الأروحي الفارقليط »' كما أنذر 
المسيح حيث قال': إني أذهب إلى أبي رأبيكي ليبعث إليكم الفا قليط 
الذي ينبتكم بالتأويل » . "2 0 

ولم يعدم العرفانيون من الصوفية في هذا السياق أن يفتحوا باب التأويل 
لما ورد ف اللاهوت المسيحي من مصطلح وعيارات وهو أي الأويل منهج 


(1) السهروردي/ هياكل النور » مطبعة'السعادة » طبعة أولى » ص غ8/ #9 » وراجم 
أيضاً/ هياكل النور نشر د . محمد علي أبو ريان » القاهرة » المكتبة التجارية 1410 . 

(0) المرجم السابق . 

(م) اكرجع السابق ص 5+ وداجم أيضاً الكتاب التذكاري الخاص بالسهرورديقي الذكرى 
المكوية الثامنة لوفاته/ القاهرة ع اطيثة المصرية العامة للكتاب 4/ا9١‏ ,. 


برفيف 


يساير طبيعة نظرهم في لغة التنزيل والوحي » وجما يوكد ذلك » تأويل 
عبد الكريم الحيلي صاحب الانسان الكامل للتثليث في قولهم « بسم الاب 
والآاين والروح القدس » مم ملاحظة أله حرف فال يدلا من روح القدس 
الأم » ولقد تأول فقال «المراد بالأب هو اسم الله » والآم كنه الذات 
المعبر عنها بماهية التقائق » وبالاين الكتاب وهو الوجود المطلق لأنه فرع 


ونتيجة عن ماهية الكنه (© 


هذا هو الأمر الأول » أما الأمر الثانى فيتعلق بآيبى ١١761١5‏ من 
سورة المائدة » وفيهما يقول القرآن : وواذ قال الله يا عيسى بن مريم 
أأنت قلت للناس اتخذونى وأمى إطين من دون الله قال سبحانك » ما يكون 
لي أن أقول ما ليس لي بحق » إن كنت قلته فقد علمته » تعلم ما'في نفسي 
ولا أعلم ما في نفسلك إنك أنت علام الغيوب . ما قلت لهم إلا ما أمرتي به 
أن اعبدوا الله ربي وربكم » وكنت عليهم شهيداً ما دمت فيهم » فلما 
توفيتني كنت أنت الرقيب عليهم وأنت على كل شيء شهيد ) . 
وإلى هاتين الآيتين أشار ابن عربي بقوله : 
فلو تراه وقد جاءته آيته 2 تسعى لتظهر في الأكوان أحكامه 
مواجهاً بلسان أنت قلت لهم بأنك الله وهو الله علامه 
جوابه قيل ما قد قيل فاعف ولا تنظر بحرم الذي أرداه اجرامه 

وي تأويل الايتين السابقتين على نحو صوثي عرفاني ذهب ابن عربي 
إلى أن الحق لما استفهم الحقيقة العيسوية كان لا بد من الأدب في اللحواب 
المستفهم » واقتضت الحكمة التفرقة بعين الجمع » فقال وقدم التنزيه 
سبحانك » فحدد بالكاف الي تقتضي المواجهة في اللخطاب » مم إن المسيح 
( عليه السلام قال لقومه أن اعبدوا الله » فجاء باسم الله لاحتلاف العباد 


. 04 صن‎ © ١ الخيل/ الانسان الكامل »ج‎ )١( 
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في العبادات واختلاف الشرائع » ولم يعين اسماً خخاصاً دون إسم » وإثما 
ذكر الإسم الذي يعده الصوفية جامءا لكل الأسماء » وقد أثبت نفسه 
مأموراً كما يفهم من قوله الذي حكاه القرآن ‏ ما قلت لهم إلا ما أمرتي 
به وليست هذه المأمورية سوى عبوديتة» إذ لا يومر إلا من يتصور منه 
الامتثال وإن لم يفعل . 7" 

هذه هى المطوط العامة الى تجدد موقف الع فانية الصوفية من اللاهوت 
المسيحي » ولا نزعم أننا استنفدنا هذا الموقف بأسره» وذلك لأن ثم 
تصورات وأفكاراً أخرى تتصل بالول والانحاد والتثليث » وهذا ما 
سنعرض له عند معابحة الرموز المسيحية في الشعر الصوي . 


الرموز المسيحية في الشعر الصوثي 


لم يخل ما تعرضنا له الكشف عن موقف العرفانية الصوفية من اللاهموت 
المسيحي » من طابع الرموز الي نظفر بها في التشكيل الرباعي المنعكس 
آدم ‏ مريم ع وسحواء س عيسى » وقد آل الرمز قِ هذا التشكيل إلى ريد 
غنوصي يحيل على مقولتي الفاعل واللمنفعل » ولا يخفى أن الرمز الذي طرحه 
الصوفية في هذا التشكيل من حيث ما يبدو تجريداً عرفانياً » لم تتكشف 
دلالته الرمزية إلا من خلال بناء استعاري وكيف -حسي تبينا فيه عوداً خفياً 
إلى أسطورة انس اللحنثؤزي » وارتبطت بهذا الرمز رموز أنخرى نجدها 
في حديثهم عن الطابع الأثثوي في شخضية المسيح » وطانع الحكمة الخالقة 
في مريم البتول بوصفها تمجسداً لوعاء الكلمة الإلية .. 


.910 © 788 انظر / قصوص الحكم » ص‎ )١( 


ةع 


واذا كان التخول الرمزي لشخصية في وجدان من يقدسوما » يخلم 
عليها ظابع البطولة » فإن أبطال الثقافة قد 'يبدون من هذه الوجهة أفراداً 
ينطوون على طابع إل مقدس » وفي هذا السياق تتجاوز الشخصية ما هو 
إنسالى وتتشبث به في تقس" الوقت . وهذا التجاوز صوب ضرب من 
التقداسة والتأليه » إنما هو تعبير عن أن الشخصية قد صارت في وجدان 
الجماعة الانسانية رمزاً » نتبين فيه عود الذاكرة والوجدان إلى ينابيع ثقافية 
قديمة يسيطر عليها ( لوجوس) أو مبدأ انفعاللي وجدانى أساسه أن الفرد 
فين حك الشؤاعة توأن تزه تعينر عن الكل بر 

ولقد استنبتت المذاهب العرفانية المختلفة رموزها الحاصة بتجلى الإله 
في الطبيعة وتجليه في الشخصية الإنسانية » في تربة ذلك الحدس اللتماعى 
الأول . ١‏ 

واننا لنتبين. في ميتافيزيا الوجود والتجلي كما فصلها المدرسيون من 
المسيحيين وعرفاء الصوفية المسلمين » الآنا الانساني بوصفه صورة وأتموذجاً 
للإله » ومن ثم ظهر التجلي في عمليتين متقابلتين » فإلانسان إما أن يرفع 
إلى درجة تجل لهي » فيئول ابلحزئي إلى الكلى والموقوت إلى الدائم واما أن 
تنكشف الألوهية بتجليها في الإنسان » وبعبارة أخرى إما أن يتأنس الله واما 
أن يتأله الانسان . 

واذا كان الرمز -جماع أضداد ومتقابللات ٠»‏ فإن شخصية المسيح رهز 
ستقطب الإنساني والإلمي ويهم النهائي واللاممائي »' ويحتضن الداثر 
والأبدي: والشخصية من هذه الوجهة» تبدو على حد تعبير ياسبرز 6:8م58ل 
شفرة من شفرات العلو البي يتكلم ما إلى الوجدان الانساني . 


وههنا قي المنطقة الوسطى يتشكل -الرمز بوصفه قطباً لمتقابلين » ويستمد 
حيويته وإيحاءه من عود خفي إلى اللوغوس الأول الذي مؤداه أن يمثل 


. وتسامنا دراسة العرفانية الصوفية لدى المسلمين إلى حقيقة أنهموسعوا 
دائزة الرمز ء فلم يقفوا عند فكرة أن الله إنما يتجلى في أفراد مخصوصين 
ومن ثم شمل التجلي عندهم المسيح وغيره من أفراد الانسان . 

. وكل ما هنالك من فرق [إنما يثول إلى أن النبي أو العرفاني .أو الحكيم 
المتأله إنما يعي هذا التجلي ويتأمله ويصل إلى معاينته في ناسوته الحاص بعد 
أن تتخلص ذاته بواسطة الرياضة وقطع الشواغل المانعة وحجب الحظوظ 
النفسية » مما يعوقها وبمانعها » أما الانسان العادي فانه بحكم الالف والعادة 
والانصراف والتشتت » لا يعي هذا التجلي ولا يعاينه . 


وقد عبرت المسيحية عن هذا التجلي بضرب من الحلول والتجسيم 
الخالص » ورمزت [إيه من خلال الطبيعة الثنائية لشخصية المسيح من حيث 
إنه بجمع بين اللاهوت والناسوت . وتظهرنا الدراسة التاريخية التصوف 
الإسلامي » على أنهم ألموا منذ القرن الثالث الحجري / التاسع الميلادي بهذا 
المصطلح في أشعارهم ورسائلهم وكان أبو منصور الخلاج المقتول سنة 
و.م م أول من بادر إلى هذا الرمز » وعبر عنه في ثبيء من أشعاره وكانت 
هذه الأشعار والأقوال المأثورة عنه سبباً في إدانته واتهامه بالزندقة .والكفر 
حنى آل أمره إلى ما آل اليه » 


ه قال أبو الحسن علي بن عثمان الحلابي الهجويري المتوني سنة ٠١71/4160‏ معن الحلاج 
.إنه من 'سكارى الطريقة وكان ذا حال قوري وهمة عالية » وذكر الهجويري أن المشايخ 
مختلفون في شأنه » فهو مردود عند طائفة من أبثال عبرو بن عثمان وأبي يعقوب 
النهر جوري دأبي يعقوب الأقطم وعلي بن سهل الأصفهاني ء وقبله ابن عطاء ومحمد ابن 
خفيف وأبو القاسم النصر اباذي » وتوقف إفي أمره انيد والحريري والحصري ونسبه 
فريق الى تعاطي. السحر » وكان معظماً عند أبي سعيد بن أبي البير وأبي القاسم الحرجاني 
.ولا يتكر كمال فضله وصفاء جاله وكثرة مجاهداته إلا قلة من الشيوي ؛ وذكر المجويري 
أنه رأى فريقاً من الملاحدة في بغداد ونواحيها يدعون .توليهم “له .وأسوا أنفسهم - 


ا 


ومن أشعاره الي تبدو عليها مسعحة من رموز اللاهرت المسيحي ما 

روى عنه الحسين بن حمدان إذ قال سمعت الحسين أي الخلاج » يقول ي 
سوق بغداد : 

ألا "أبلغ. أحبائي. بأنتي .ركبت البسَحْر والكتسرالسفينة 

ففى دين الصليب يكون موتى 2 ولا البسطليحا. أريد ولا المديثة 
ومنها ما فيه شبهة الخلولية من مثل قوله : 
أنت بين الشغاف والقلب. ثري مثل” جري الد موع من أسجفان 
وشحل الضمير جوف فؤادي كحلول الأرواح في الأببدان 
ليس من ساكن تمرك إلا أنت. 00 خفي .المكان 
وقوله وقد أهاب باللاهورت والتاسوت وما ينعته الصوفية بالانحاد ويسميه 
غيزهم الحلول : 
لحان من أظطهت ناسو تنه 7 سنا لاهوته الاقب 
ثم بدا الخلقه ‏ ظاهراً في صو رة الآكل والشّارب 


دخلثت بناسوتي لديّك” على الخلق 2 وإولاك لاهوتي خم رجتم نالصدق 
فان لسان العلم للنطق والهدى وان لسان” الغيبجل عن النطق 


الحلاجيين وهم يغالون في أمره كلو الرافضة في تولي علي » وقد نبه الهجويري إلى أنه 
كان هناك شخصان باسم الملاج أحدهما «الحسن بن منصور » الملحد المنسوب إلى يغداد 
والآخر «الحسين بن منصور الحلاج » الحقيقي المنسوب إكى بيضا ورد. انظر كشف 
المحجوب ج ١‏ » دراسة وترجمة د. إسعاد عبد الحادي قتديل » المجلس الأعل 
للشعون الاسلامية 191/4 ,. 


مه 


ظهرت الخلق والتبسّت لفتنة على بعض خلق واحتجبتتعن الحلق 
فتظهر للأبصار في الغرب تارة” 2 وطوراً عنالأبصار تغربفيالشرق 07 


وعلى الرغم من أن كبار الصوفية كأبي القاسم الحنيد » كانوا يعدون 
الخلاج صوفياً غلبه الحال وتملكه السكر المعبر عن النشوة الالطية » بما جعلهم 
يتأولون عبارته ١‏ أنا الحق » 'بوصفمها شطحاً » هو أبعد ما يكون عن الكمال 
الروحي » فاننا نظفر من بين الصوفية بمن فسروا عبارته وأشعاره تفسيراً 
حلولياً » وقد ذهب بلائيوس ني هذا السياق إلى أن ابن عربى كان أميل 
إلى الحلولية ني التأويل ١‏ فالله والانسان متميز ان .. عقلياً ومنطقياً فحسب » 
كمظهرين وهر الواحد الأسحد » والوجدان الصوي هو الذي يكشيف 
للانسان عن هذه الموية الفعلية بين الانسان والله » وهنا تلتقى الميتافيزيقا 
الأفلوطينية والعرفانية الغنوصية عند ابن عربي بالعقيدة المسيحية في التجسد 
وتصبغها بصبغة حلولية أوضح » فعند ابن عربي .... أن الانسان الكامل 
الذي فيه تتحقق هذه الحوية باستمرار » هو النور الاي المتجسد في آدم 2 
وبعده في سائر الأنبياء » وكان آدم أول نجل موضوعي للطبيعة الالهية » 
وقبل وجوده الزمني على الأرض » وجد سابقاً وجوداً سماوياً أزلياً أبدياً 
على مثال (النوس) في الأفلاطونية المحدثة » و( اللوغوس) عند 
الغنوصيين » ومحمد عليه السلام وهو التجلي (التجسد ) الأأخير لهذا النور 
هو الانسان الكامل الوسيط. للطف الالمي للناس وللأولياء ... والاتحاد 
إذن ينظر إليه عند ابن عربي على أنه بمعنى المحايثة التامة » .”) 

ولا شك في أن أساليب الخلاج الشعرية » تبدو مشكلة من الوجهة 
الدينية » ولكننا إذا أهبنا مرة أخترى بالرموز الشعرية في الراث الصو » 
)١(‏ ل . ماسيئيون » ب . كراوس/ أخيار الملاج / صن /61١‏ 4م © عن .114/1١‏ 


(0) أسين بلائيوس/ ابن عربي في حياته ومذهيه » ط 1460© ترجية د. عبد الرحمن 
بدوي ص 588 . 


الى 


أمكن أن نتعرف على هذه الأساليب الي يشعر بعضها بالردة ويتحطيم ما هو 
مقدس في الوجدان الاسلامي . 


وانطلاقاً من «الموقف الرمزي)» لا يبدو « ركوب البحر وانكسار 
السفين » صورة مر كبة على النحو المعتاد » و كذلك ١‏ الموت ف دين الصليب» 
من حيث يدل ظاهر العبارة على الردة والتنصر ء ونفيه أن تتعلق إراذته 
بمكة والمدينة من حيث يرتبطان بشعيرة مقدسة . 

وتثول هذه الأساليب كلها إلى الرمز في طبيعته العرفانية » وفيه نتعرف 
على «اللحطر» بوصفه علامة على كل حياة روحية تنشد التوتر حصب 
والقلق المفضي إلى الطمأنينة الحقة » وهل ثمة خطر يرطف الوجود الانشاني 
أعل وأشد مما عبر الخلاج عنه بركوب البحر وانكسار السفين والتنبوً بالمصير 
الشخصي المكلل بمجد الشهادة ؟ 

وينبيء الكيف الحسي الصورة عن دلالة رمزية نيل على هذه الصورة 
ذاتها » وتتجاوزها إلى تعبير الحلاج عن تجربته الذاتية » إذ أوغل في موج 
متراكب وبحر متلاطم من المقامات والأحوال والمنازلات والمواجيد الالهية » 
دونما تعويل على رياضة أو مجاهدة » يجعلها البعض من باب المعاوضة ويتوسل 
بها البعض إلى درك ما يرغبون » كما يبلغ الانسان بالسفينة شاطىء الأمان . 

ولئن أشعر ١‏ موته في دين الصليب» من حيث ظاهره بالردة والتنصر » 
لقد لوح بهذا التعبير إلى مبدأ عرفاني صوني يتمثل ني قتل النفس بالمجاهدة ع 
وقد عبر الحلاج عن هذا الموت الاختياري بالنفس المصلوبة لأنها بحكم 
جبلتها تدعى الربوبية والوجود على الاستقلال» وكثيراً ما كان اللحتلاج 
يردد : 

بيي وبينك إني ينازعبي 2 فارفع بإنيك إني وذ البين 
وهي رغبة الها ب 1 افر الروحية الي أكدما واس ا 


كيت 


الطاق في بغداد سنة "٠9‏ هء وان فرار البينونة وانقضاء الفرق وارتفاع 
حكم « إنه أنا» بحقيقة « إنه أنت» لا يذان بقتل النفس وصلبها » فلا تبقى 
لها شهوة ولا حظ ولا ارادة ولا تعاق برسوم المكان ودود الحيات لأمبا 
مستهلكة في الحقيقة المطلقة الشاملة . 


وني أبيات الحلاج السايقة ما يوسي بالحاولية » وقد يكون في حاوليته 
شبهة تأثر عذاهب اللاهوت المسيحى ء وما يوكد تأثير مذهب الخلول 
المسيحي على بعض تيارات الفكز الاسلامي » ما ذكره أبو نصر السراج 
المتوفي سنة 8لا" ه » عندما فصل أغاليط الحلولية وجعل يفندها مستنداً 
على تأويل صو للحاول » وذلك في قوله « بلغي أن جماعة من الحلولية 
زعموا أن الحق اصطفى أجساماً “حل فيها بمعاني الربوبية » وأزال عنها 
معاني البشرية » فان صح عن أحد أنه قال ,هذه القالة وظن أن التوحيد أبدي 
له صفحته بما أشاو إأيه » فقد غلط في ذلك » وذهب عليه أن الشيء في 
الشيء » مجانس للشيء الذي حل فيه » والله تعالى بائن من الأشياء والأشياء 
بائنة منه بصفاتها » والذي أظهر ني الأشياء » فذلك آثار صنعته ودليل 
ربوبيته .... وانما ضلت الخلواية إن صح عنهم ذلك » لآنهم لم يميزوا بين 
القدرة وبين الشواهد الي تدل على قدرة القادر » فتاهت عند ذلك » وبلغي 
أن منهم من قال .... حال أي المستحسنات وغير المستحسنات » ومنهم من 
قال حال في المستحسنات فقط ء» ومنهم من قال على الدوام » ومنهم من 
قال وقتا دون وقت » ... والذي غلط في الحلول غلط لأنه لم يحسن أن ييز 
بين الحق وب ن أوصاف اللخلق »لأن الله تعالى لا يحل في القلوب ٠»‏ وانما يحل في 
القلوب الابمان به والتصديق له والتوحياد والمعرفة) . () 


وي سياق العلاقة بين الحاول وين اللاهموت والناسوت هيز الصوفية 


.ه4١ أبو نصر السراج ء اللمع » ص‎ )١( 
اكع‎ 


المتأخرون بين ناسوت حقيقي هو الصورة الانسانية » وناسوت مجازي » 
وهو كل ما غاير هذه الصورة » ولما كان مذهب العرفاء الصوفيين » أن 
الصفة عين الذات ؛ لزم من هذه المقولة عندهم أن تكون الحياة عين الذات 
الاهية » وهم يعنون بها ء التياة قِ كليتها وشمولا » فادياة الحادثة والحياة 
السرمدية القديمة الأبدية » وجهان وتجليان وهر واحد هو الحياة في 
مفهومها الشامل » ولقد رتب الصوفية على هذه المقدمة نتيجة يستخلص 
منها تعريف للادوت يحيل على الخياة سيالة سارية في الأشياء » فذلك القاءر 
من الحياة السارية في الأشياء يسمى لاهوتاً » والناسوت هو المحل القائم به 
ذلك الروح » فيسمى الناسوت روحاً بما قام به سواء كان القائم به صورة 
انسانية أو أي صورة من صور العالم الحية . 07 


وي نحليل ابن عربي لبعض مقولات اللاهوت المسيحى متمثلة في 
الحلول وني ادمع بين اللاهوت والناسرت في شخص المسيح » ذهب إلى 
أنهم نسبوا إلى الكفر وهو الستر « لهم سروا الله ... بصورة بشرية عيسى 
فقال تعالى : لقد كفر الذين قالوا إن الله هو المسبح بن مريم المائدة آية /11 . 
فجمعوا بين اللخطأ والكفر في تمام الكلام فله » لا بقوهم هو الله ولا بقوهم 
ابن مريم » .... فوقع اللحلاف لذلك بين أهل الملل في عيسى ما هو ؟ فمن 
ناظر فيه من .حيث صورته الانسانية البشرية فيقول هو ابن مريم ومن ناظر 
فيه من .حيث الصورة الممثلة للبشرية » فينسبه إلى جبريل » ومن ناظر فيه من 


)١(‏ انظر / ابن عربي/ فصوص الحكم » ص ١١١ » ٠١4‏ وراجم تعليق الكاشاني على 
نص أبن عربي ص 7١١‏ للتعرف على التمييز بين الناسوت بالحقيقة والناسوت بالمجاز» 
وبتاء على هذا التصور العرفاني يمكن القول بأن ني كل الأشياء الحية لاهوتاً وناسوتاً» 
أي سورة حية ومحلا قابلا لتدفق الحيوية وني هذا السياق نتبين أن المرفانية الصوفية 
وسعت دلالة الرمز المسيحي بالتعبيم والشمول فكانت أكثر اتساتاً مع مذاهب العجلي 
والحلول والاتحاد من اللاهوت المسيحي الذي مميز بالتحجير والحصر وتقييد التجلي 
اللاهوتي بالمسيح . 


7 


حيث ما ظهر عنه .... فينسبه إلى الله بالروحية فيقول روح الله 55 
فتارة يكون الحق فيه متوهماً » وتارة يكون اللك فيه متوهماً وتارة تكون 
البشرية الانسانية فيه متوهمة » فيكون عند كل ناظر بحسب ما يغلب عليه » 
فهو كلمة الله وهو روح الله وهو عبدالله» (© 

ويبدو أن الصوفية انتهوا فيما يتعلق بالحلول وبأقنومي اللاهرت 
والناسوت في شخص المسح » إلى أن النصارى وقفوا عند وصيد التشبيه 
والتجسيم (التمجسد ) اللخالصين » وليس الأمر على هذا الحد في العرفانية 
الصوفية » إذ إنها جمعت بين التنزيه والتشبيه » وبعبارة أخرى بين المفارق. 
والمحايث ولا شلك ني أن المع بين النقيضين إذا ما أهبنا' بأسلوب المنطق 
الأرسطي الصوري » إما مو على «حد اللامعقول لا المعقول » ليس القصد 
من اللامعقول أن يكون تعبيراً بعن السلب والليس الخالصين » واتما هو 
تعبير عما لا يدرك بالفهم الانساني المعتاد » لأنه يتجاوز -حدود الادراك 
الحسي اويند عن مقولات العقل الي لا تعمل إلا في نطاق الظاهرات القابلة 
للتصور والفهم الذهي . 


(1) أبن عربي/ فصوص الحكم/ ص ١1١5 ٠ +١+‏ ورأجع تعليق الكاشاني على قول أبن 
عربي «فجمعوا بين اللطأ والكفر في تمام الكلام كله » حيث قال الكاشاني ... لأنمم 
م يكفروا تحمل هو عل الله لأن الله هو ... ولا بقرلهم ابن مريم » لآنه ابن مريم » 
بل يحصر اق قي هوية المسيح وتوهمهم حلوله فيه » والله ليس بمحصور في شيء » بل 

هو المسيح وهو العالم كله » فجمعوا بين الخطأ بالحصر وبين سئر الحق بصورة بشرية 
عيسى | ص زمء وقد زاد الح هذا الرأي إيضاحاً بقوله إن النصإدى ولو كاتوا 
محقين من حيث هذا 'التجل فقد أشطئوا فيه وضلوا صر هم اذك فا عينى ومريم ودح 
القذس ولقولهم بالتجسيم المطلق والتشبيه المقيد في هذه الواحدية' وليس في الانجيل إلا 
ما يقوم به الناموس اللاهوتي في الوجود الناسوتي وهو »قنتضى ظهور الحق ني الكلق » 
لكنهم ايالتصارى ذهبوا الى التبحسم و الحصرءف| قام بما نيالانججيل على الحقيقة إلا المحمديون. 


رك 


وني سياق الحم بين العلو والمحايثة أو بين التتريه والتشبيه » أو بين 
اللاهرت والناسرت يتكشف لنا طابع المفارقة المفعمة بالرمز » وهذه 
المفارقة من سحيث هي علامة على اللامعقول تكد أمرين » الأول أن الله 
جماع الأضداد » والثاني أن الأضداد المجتمعة من حيث هي موضوع 
يتناوله التعبير الرمزي » لا يتأتى تصورها أو ذوقها إلا عن طريق الوجدان . 
ومما يدل على أن العرفانية الصوفية جمعت بين التنزيه والتشبيه » قول 
ابن عربى « .... أخبر تعالى عن نفسه بالنقيضين في الكتاب والسنة , 
فشبه في موضوع ومنزه في موضع ... فتفرقت خواطر التشبيه وتشتعت 
خواطر التنزيه » فان المنزه على الحقيقة قد قيده وحصره في تتزيبه » .. 
والحق هو في الجمع بالقوله بحكم الطائفتين » فلا ينزه تنزيها يخرج عن 
التشبيه » ولا يشبه تشبيهآ يخرج عن التنزيه» . 07 
ولقد وضح من العرض السابق أن الحلاج أهاب في بعض شعره برمز 
الخلول من -حيث يحيل على طبيعة مزدورجة تنحل إلى اللاهوت والناسوت 
وبعبارة أخرى » إلى الأبدي والذاثر » واللانبائي والنهائي » والكلي المطلق 
والفردي المتعين في وحدة جامعة متوترة » يدل على ذلك قوله : 
وتحل الضمير جوف فوادي ‏ كحلول الأرواح في الأبدان 
زقوله : 
سبحان من أظهر ناسوتبه ‏ سر سنا لاهوته الثاقب 
وقوله من أبيات له : 
با جملة الكل لست غيري- فما اعتذاري إذاً إلي ؟ 
ويفضي بنا هذا. السياق المستلهم من اللاهوت المسيحي إلى أن عرف 


)١(‏ الفتوحاث المككية / السفر الرابع / ف ه44 42م" 


لك 


لمسائل ثلاث » الأو لى كيف حال العرفانيون من صوفية الاسلام رمز 
الحلول ووحدة اللاهوت والناسوت ٠»‏ والثانية » ما مدى تأثر الغنوص 
الشيعي ببذه التصورات الى بدت غريبة عن جوهر العقيدة الاسلامية » 
وكيف تسرب شيء من هذه الأفكار إلى ار كات الي روجها الزنادقة » 
والثالئة كيف تناول بعضص فلاسفة الوجود هله العقيدة المفعمة بالرموز . 

ولعلنا نلاحظ فيما يتعلق بالمسألة الأولى » أن الصرفية ميزوا بين الخلول 
والاتحاد » على الرغم مما يمكن أن يكون بينهما من ترادف » ولقد تبين ما 
ذكر أبو نصر السراج » أن الحلول إنما هو -حلول إبمان ومعرفة وتوحيد » 
وليس حلول ذات في ذات . لأن هذا الأخير يقتفبي المجانسة وهي ليست 


0-00 


متحفينية , 

والانحاد إذا رادف الحلول » فانه أيضاً من باب المحال إذا فهم منه أن 
تصير الذاتان واءحدة » وتثول الاستحالة إلى وبجهين ٠‏ الأول أنه إن بقي 
عين كل واحد منهما موجوداً في حال الانحاد فهما ذاتان والثانى أنه إن 
عدمت عين وبقيت الأخرى » لم يكن الي عدمث تعين أوحد ووجود 
وتأسيساً على ما سبق » ذهب ابن عربي إلى وضع مفهومين للاتحاد الأول 
يوخذ على سدد. ظهور الوااحد في مراتب العدد بحيث يظهر العدد » ويتعين 
بواسطة الواحد » والثاني تداخل الحق في أوصاف الحلق » إذ قد وصف 
الانسان في التنزيل بأوصاف كمالية هي للحق كالخياة والعلم والقدرة كما 
وصف الاله بأوصاف هي للانسان كالعين واليد والرجل والذراع والضحك 
والنسيان والتعجب » فلما تداخلت الأوصاف » سمى ذلك اتحاداً لظهورنا 
مدو ظهوره ينا »هذا الأساين الغرفاى بدي ها عقيل عليه يعن الأساليب 
والعبارات المأثورة عن لفر من الصوفية كالخلاج والشبلي وأبي يزيل 
البسطامي وغيرهم . ”0 


)0 انظر / رسائل اين عر بي ع "كياب المسائل 2ج 30 


6 الرمز الشعري - ٠ل"‏ 


على أن بعض الصوفية المتأخرين ذهبوا إلى أن الانحاد شهود ذوقى الواحد 
اعطاق مو سيك ززعيو للدم مل اصن ون كن سيفن 1ن الوجود المستلد ليذ 
في الظهور وتحقق أعيان الممكنات (" و.لى هدى هذه الآراء » وني ضوء 
ما سبق عر ضه » انتهى الصوفية إلى الكشف عن مفارقة اللاموت ‏ الناسوت 
بواسطة تصور حيوي يسميه برجسون السورة الحيوية في الأشياء » وهذا 
القدر من الحياة الى ليست شيئاً آخحر غير الله ذاته هو اللاهوت » والناسوت 
سواء كان على -حد القيقة أو على حد المجاز » هو المحل القابل الذي 
تدفقت فيه الحياة الالمية » وبناء على هذا التحليل » انتهت العرفائية الصوفية 
إلى أهرين » الأول » تجل العلو في كل الأشياء دون أن يتكثر ني ذاته » 
والثانى أن من السخف والخلف أن يقال إن اللاهوت إنا نحقق في شحص 
المسيح وحده » لأنه كما تحقق فيه تحقق في غيره من أفراد العام . 

وتحيل المسألة الثانية في هذا السياق إلى تبين ما تسرب إلى الغنوص 
الشيعي من تأثيرات مسيحية » ولا يقال في هذا المجال إنها مسألة عارضة 
أو مقحمة » وذلك أن الدارس لا يستطيع أن ينكر ما.يين_التصوف والتشيع 
من علاقة وتشابه في بعض التصورات والأفكار . 

ولا يخفى أننا نقف من خلال بعض المصنفات الى عنيت بادراسة 
الشيعة ولا سيما الغلاة منهم على تأثر واضح فقي اطارل السد ا 


(1) انظر / احمد ضياء الدين الكمشخائلي » جامع أصول الأو لياه » ط الاستائة ,100 هع 
وراجع أيفأ رساي لاجستير «اللصائص الفنية و المصائص الصوفية في شمر ابن الفارض» 
ل ل 0000 

)١(‏ انظر / الفصل لابن حزم » والملل والنحل الشهرستاني » وراجع أيفاً : كشف أسرار 
الباطنية وأخبار القرامطة لمحمد بن مالك الممادي » نشر الكوثري القاهرة 4و , 
وبيان مذاهب الباطنية الديلمي » اسطنبول 1968 » والرد على فضائح الباطنية للفزالي 
تحقيق عبد الرحمن بدوي» نشر وزارة الثقافة القاهرة 1154 . وراجع أيضاً لأبي محمد 
الحسن بن مومسى النويخي » فرق الشيعة » النجف الأشرف مطابقة لطبعة ريثر "اع 


4.5 


واننا لنظفر بهذا التأثر أوضح ما يكون فيما يعرف عند غلاة الشيعة 
إعود القيامة وقائم القيامة الذي يحل فيه الدوهر الالمي » وني هذه التصورات 
يمكن أن نلاحظ قسطاً وفيراً من أفكار اللاهوت المسيحي » إذ يناظر 
١‏ عيد الغيامة ) عند غلاة الشيعة » قيام المسيح من بين الأموات من سيت هو 
طقس ديي ١‏ واننا لنقع في كثير من الأحاديث على تصوير المسيح برصفه 
شاهد القيامة . أما تأثر الشيعة وخخاصة إسماعيلية اليمن » فيبدو في اعتقادهم 
أن قائم القيامة يعلن بظهوره سطلول السبت الأكبر يوم الراحة » وني هذا 
اليوم يسود الأرض السلام» وتتحقق ذوات المقبلين على الله ويباك 
المعرضون 237 , 

ومن بين هذه الأفكار » اعتقد غلاة الشيعة في فكرة حلول الجوهر 
الالمي في قائم القيامة » وربما أ٠ككن‏ رد هذه الفكرة إلى الكيسانية أتباع 
كيسان » وهو مولى تولى بعد سليمان بن صرد قيادة الشيعة في الكوفة ولقد 
ورثت الكيسانية عقيدة الحلول عن السبأية أتباع عبدالله بن سبأ الذي غلا 
في تصور الإمام علي » وقال إن فيه قبساً ليا ورثئه عن الرسول » وهو 
ينتقل ني الآئمة واحدا تلو الاجر 29 » وكافت الاسماعيلية أكثر الفرق 


ولويس » برثارد/ أصول الاساعيلية » مكتبة المنى بنداد » دار الكاقب العربي القاهرة 
941 .. وانظر أيفاً 
3 الإقطمره85 ,5ع15له8'8 االودتندا! لإالرهة وبيكا" :باموصجناا ,للا 
.1933 ,لمملده ا 16284118 | اللقمرة! م1 علأنا الامدونا 
)١(‏ انظر/ د . السيد محمد العزاوي/ فرةة النزارية » مطبعة جامعة عين شمس 181٠‏ » ص 
ثول. 0 
(؟) انظر / د . شوقي ضيف / العصر الاسلامي » دار المعارف . القاهرة » الطبعة الثااغة ع 
ص .1951١/1596‏ 1 
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تطرقا وغلر؟ ولعت بتكرة الول البيحية + الى كانت تشكل أعع 
التصورات والرموز الاستسرارية عددهم 7 


وربما جلت في شخصية قائم القيامة عند الشيعة على حد زعمهم بعض 
ملامح -حاول الدوهر الالمي ني القائم » فهو شخسية سرمدية بلا بداية 
ولا نهاية » تجلت أيام آدم في صورة ( ملك شولم ) وتجلت أيام نوح في 
صورة ( ملك يزداق ) » وني عهد إبراههم في صورة ( ملك السلام ) ء 
وق صورة (ذي القرنين أو هارون ) في عهد موسى . ونجلت بي دور 
عيسى في صورة ( شمعون الصفا) وتجلت في دور محمد عليه السلام في 
صورة (على ) الذي لا مبدأ له ولا معاد ولا نباية ولا بداية وقائم القيامة 
عندهم هو ورجه الله الباقي أو اسم الله الأعظم ٠‏ ومظهر الكلمة العليا » ودو 
الكل بلا خلائق ء» و كل اللخخلائق بدونه عدم » وهو ذلك المولى الذي بارادته 
يصبح المعدوم موجوداً وبقبوله يصبح الممتنع واجباً » وربما كان ثم شيء 
من تشابه بين التصور الغنوصي عند الشيعة » وهو الخاص بما يعرف بأدوار 
التجلي الالمي ني المصطفين من الأنبياء والأئمة وقائم القيامة وبين تصور 
الصوفية العرفاني اللخاص بتجلي الحقيقة المحمدية في آدم وني جميع الرسل 
والأولياء والعرفانيين في شكل دورات تترى » ويفضي هذا التصور عند 
الصوفية والشيعة على نحا. سو اء إلى اعتبار لكلاف بين. الأنبياء > واقعا في 


م ذهب العزاوي في مقدمة كتابه ( فرقة النزارية ) اعنماداً على الثبت الذي أورده نظام الماك ٠‏ 
إلى أن للاسماعيلية أسماء مختلفة » فهم الاسماعيلية في مصر وحلب » والقرامطة في قم 
وكاشان وطير سثثان وسبزوار وما وراء النهر وغزنة وبغداد » والمباركية في الكوفة » 
والراو ندية والبرقعية في البصرة » والخليفية ني الري » والمحمرة في جرجان » والمبيضة 
في الشام » و السعيدية في المغرب . والباطنية ني أصفهان » والحنابية في الأحساء والبحرين » 
ويعرفون أيضاً باللطابية نسبة إلى ابي الخطاب داعية محمد الباقر وجعفر الصادق » وقد 
قله عيسى بن موسى والى الكوقة سنة يي وداجع أيفاً أيا عبر محيد 
الكثي / منهاج المقال في معرفة الرجال » يمبي 111ه. 
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المظور اللتارجى فحسب » أما الحقيقة فائنه رسول واحد بعث إلى العالمين 
في أزمنة مخلفة وفي مظاهر جسمائية متباينة » كي يعلن للناس إرادة الله 
وينبهم كشيثته بمشيثته © ومن السهل أن ندرك التناظر بين صفات قائم القيامة 
عند ا » وبين صفات القطب كما #ددها الصوفية » ولقد ذهب 
الطوسي في « التصورات» الى أن طاعة الامام ميزان لطاعة الله وعبادته » 
وأن معرفته عين معرفته » ومحبته عين محبته وأنه مركز السماء وقطب 
الأرض ألبسه الله كسوة وحدته » ويسر له بقاء سرمديته » فقوله قول 
الله » وفعله فعءل اللهد»ء وكذللك أمره وكلمته وحكمه وارادته وعلمه 
وقدرته 9) 
وما يوكا. فكرة الول عند الشيعة » ما نقله مولف «فرقة النزارية» 
عن الطوسي «ماحب التصورات من أن وجه القائم هو ورجه الله » ويده يد 
الله وسمعه سمع الله» وله أن يقول نحن أسماء الله الحسى وأنا رافع 
السموات وباسط الأرضين وأنا الأول والآخر والظاهر والباطن وأنا بكل 
شي ء عليم . أما مؤلف «هفت بابا» المجهول فيقول إن الصورة البشرية هي 
صورة الله الخاصة التي ظهر بها » وهي التي يتجلى بها على البشر حتى يبلغ 
بهم إل ذاته بحكم الحقيقة . © 


(1) فرقة النزارية/ ص ١٠١ /١59‏ وانظر أيضاً مغال جولد تسيهر ( العناصر الأفلاطوبية 
والغنوصية في الحديث ) من كتاب/ الثر اث اليوناني ني 0 الاسلامية » ص ه8١‏ 
(؟) فرقة النزارية » ص ١7١‏ وراب جع أيضا/ التصورات 1 و روضة التسلم انصير الدين 
العلوسي / النص الفارمي » نشر ا ليدث ١95٠‏ ورقة 04 من النص 
الفارمي » وقد أحال عليه مؤلف كتاب فرقة النزارية » كما أحال على كتاب/ هفث بابا 

سيدنا وهو للف المجهول . 

(0) فرقة النزارية/ ص ١7+‏ » وراجع أيضاً فيما يتصل بايضاح هذه الافكار عند غلاة 
الشيعة : عادل العوا / منتسخبات اسماعيلية » دمشق » مطبعة الخامعة السورية مه9١ا‏ » 
وأدبع رسائل اسماعيلية لعارف تامر ء بيروت ١465#‏ » وطائفة الاسماعيلية » 
تارعخها ونظمها وعقائدها للدكتور محمد كامل حسين »ع القاهرة مكتية النهضة 9ه؟6١‏ »6 
وأعيان الشيعة في مجلدات للسيد محسن الأمين بير وت مطبعة الانصاف 1955٠‏ . 


56 


ولعلنا نلاحظ شيئا من الاختلاف بين الصوفية والشيعة في هذا السياق » 
.فقد كان غلاة الشيعة أميل إلى التجسيم والتشبيه » أما الصوفية فأحالوا في 
اتحاد اللاهوت والناسوت على نظريتهم في التجلي ٠‏ أمحذين بمفارقة العلو 
والمحايثة .“أو الجمع بين التنزيه والتشبيه » وكان غلاة الشيعة فيما يتعلق 
بالجوهر الالهى الخال في الأثمة » مسرفين في التأثر بالحلولية المسيحية فكما 
جعلت المسيحية الحلول مشروطا بشخص المسيح » جعله غلاة الشيعة مقيداً 
بالأئمة في شكل دورات تترى » وليس الأمر في اتحاد الطبيعتين الالهية 
والإنسانية لدى المتصوفة على هذا النحو من التحجير والقصر » فاممم كم 
تصورهم الكلي الشامل » -جعاوا الطبيعة الالهية متجلية وسارية في كل جزء 
من أجزاء العالى » وهي عل ما هي عليه من البساطة والووحدة والاطلاق . 

ول يقف تيار الأفكار والرموز المسيحية عند هذا الحد » بل امتا. وظهر 
تأثيره في حركات الزنادقة الي لم تخل من المخاتلة والشعبذة والخداع , 
يوكد ذلك ما ذكره ابن القارح ني رسالته البي رد عليها المعري برسالة 
الغفران . من أن رجلا" قصاراً أعور ظهر ني أيام المهدي في يلد خلف 
يخارى وراء النهر » وعمل و-جهاً من ذهب وقمراً فوق جبل ارتفاعه فراسخ 
وختوطب برب العزة » وقد أنفذ المهدي إليه فأ-حيط به وبقلعته وممن نخوطب 
برب العزة وكوتب بها » الصناديقي المنصور قُ اليمن » وقد غزاه الحسي 
القائد اليمني في القرن الثالث الحجري وقتله (© . 


ويبدو من حديث المعري أن اليمن كانت معقلا لغلاة الشيعة والزنادقة 


)١(‏ أبو العلاء المعري/ رسالة الففران » تحقيق د. عائشة عبد الرحمن » الطبعة الخامسة 
ص مم وقد خرجت المحققة هذه الأعلام وذكرت أن القصار الأعور هو عطاء وقيل 
حكع اسم أبيه غير معروف » ومات مسموماً سنة 158/ هلام أما الصناديقي فز نديق 
ظهر سنة 8006 / 4819م وقد حسيه المعري أنه المعروف بالمنصور وذكر نيكولسون أله 
سم بن المسين بن حوشب بن دازين النجار ور جحت المحققة أنه المنصور الذي ذكره 
ابن حزم في الفصل انظر ص 709+ / 498 . 
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من يدعون الربوبية ويقولون يحلول ابجوهر الالحي » وأنيم جبوا ببذه 
المزاعم شيثاً من المال وفيراً » وكان من هؤلاء الزنادقة العلوي البصري 
وهو صاحب الزنج » وقد رويت له أبيات تدل على تأله © . 


وتحدث المعري عن أنحمد بن يحيى الراوندي الراففى المتوق سنة 
"٠٠‏ ه/ 117 م وذكر أنه ادعى الألوهية وطعن على الاسلام ني كتبه كما 
أشار إلى رجل ظهر أمره في البصرة يعرف بشاياس » وزعمت جماعة 
كثيرة ألوهيته وأنه رب العزة 29 » وهكذا أفتن الناس في الضلالة حبى 
استجازوا دعوى الربوبية » فكان ذلك تنطساً بي الكفر » وائما كان أهل 
الخاهلية يدعون النبوة ولا يجاوزون ذلك إلى سواه 99 . 

ولقد عبر المعري عن رأيه ورأي نفر من تمع القرن الرابع الهشجري 
في الخلاج بقوله « .... وكم افتري للحلاج » والكذب كثير اللخلاج » .. 
ومما يفتعل عليه أنه قال للذين قتلوه : أتظنون أنكم إياي تقتلون ؟ إتما 
تقتلون بغلة المادراني » .... وفي الصوفية اليوم من يرفع شأنه » ده.... 
وبلغني أن ببغداد قومآ ينتظرون خروجه وألهم يقفون بحيث صلب على 
دجلة يتوقعون ظهوره » وينشد لفى كان بي زمن الحلاج : 
إن يكن مَذ'هَبٍ الحلول صحيح فلحي في حرّمة الزجساج 
زعموا لي أمراً وما صح 0 هو من إفك شيخنا الحلا (4) 

وها نحن نتبين محنة الحلاج التي كثيرآ ما تنب بها في أقواله وأشعاره 


(1) المرجع السايق/ 441 » 448 ء 44 ؛ وصاحب الزئج هو علي بن محمد ابن عبد الرحيم 
ظهر أمره سنة هه ه/ 58م م وقتل سنة 907١‏ / 88. 

[(69) المرجم السابق »ء ص 408 » 4ة4. 

(0) المرجع السابق » ص .44١‏ 

'(؛) المرجم السابق » وانظر فيما يتعلق بالدفاع عن انكلاج » رسالة الائتصار “لابن عربي شمن 

0 مجموع الرسائل ج ؟ وهي رد على رسالة عبد اللطيف احمد البغدادي . 
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وهى منة تكشف في حقيقة الأمر عما تنطوي عليه اللغة من خطر يتهدد 
الموجود » وذلك لأأن لغته التي تجاوزت التعبير عن المألوف والمعقول لم 
يدركها من معاصريه إلا الصوفية الذين وافق بعضهم على الفتوى يقتله 
كاب القاسم الحنيدء لآأنه باح في وجده با لا يفشي من أسرار » وتعاطف 
معه البعض ممن كانوا يشاكلونه سكراً وشطحا كأبي بكر الشبلي الذي 
أوشك أن يلم به ما أصاب الخلاج ولا أنه ادعى انون . 

ولقد أثارت شخصية الحخلاج لدى الدارسين الأوروبيين آراء وأحكاماً 
مختلنة » فذهب أ. موللر هاانالة .لم ود. هربلوت :ماءم,و2<"8 إلى 
أنه اعتئق المسيحية سراً ء واتهمه رابسكه 66وأ8 بالالحاد والتجديف » 
ورأى فيه ثولك “اءلااه578 شخصية مفعمة بالمفارقة والشطح » وجعله 
كركعر 6081 قائلا” بالأسحدية المطلقة 6وأدملنة أما برون 6«سام,8 
فقد عده شخصية مخطرة قادرة على المخاتلة والخداع . 07 

ولا يخفى ما في بعض هذه الآراء من مبالغة ومجانبة الحقيقة » وذلك 
أننا. في ضوء الوثائق التاريخية والشخصية » وعلى هدى من دراسة الأستاذ 
العلامة ماسينيون » لا نتفق مع الآراء الي ذهب أصحابها الى أن الحلاج تنصر 
أو أنه كان مجدفا أو شخصية مشعبذة » إذ إن هذه الأحكام لم تصدر عن 
توغل في الشخصية واستبطان لتجربتها الخاصة » وانما صدرت عن تأثر 
بآراء بعض الأقدمين تارة » وتشبث بشيء مما أثر عنه من مثل قوله « على 
دين الصليب يكون موتي ) وربما كان ثولك وكريمر أقرب إلى فهم شخصية 
الحلاج من غيرهم » فهو من القائلين بتجريد التوحيد يدل على ذلك قوله 
المأثور و حسب الواحد إفراد الواحد له) وهو إلى هذا شخصية مفعمة بالسكر 


)١(‏ انظر / ومكغروط .5 .لا علاط 1180ل0ه ,حصواذا أه 15أ0لقومماعلزممع م156 
لهجمة نهم - ايام | بوسصتموقوك .517 ,لاممعت .للا بواعدتومعلالا .ل.م 
,240 22 ,ط]ا .لا ,1927 
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والوجد الالمي والمفارقة والشطح الذي كان سبيله إلى التصريف والائفراج 
الوجدانى » ولقد أفضى هذا كله إلى أن يعلن الحلاج نبوءة مصيره » وأن 
يطالب الناس باهدار دمه والقصاص منه بقوله : اعلموا أن الله قد أباح 
لكم دمي ) فاقتلوني توجروا وأسيرح 4 وبقوله في مومسم من عواهم المج 
وقد تلفع بالسواد : نهدي الأضاحي وأهدي مهجي ودمي 1 )6 

ذلك هو الحلاج » رغبة عارمة ني الموت » وتأسيس للفتوة الروحية » 
وطموح إلى الخطر » وتشيث بمجد الشهادة » وتجسيد للانفراج الوجداني 
بوصفه علامة على توتر الباطن وامتلاثه بغبطة إلحية غامرة » وجيشاله عر كة 
تأبى إلا الاندفاع الى تعارج » إنه النار المقدسة الي أكلت نفسها » والعارف 
الواجد الذي كشف قناع الأسرار ِ جسارة رومحية نادرة وأعلن بلغته 
التى لا تعرف مداراة السلطة الدينية » عن المفارقة » مفارقة الانسان المتأله 
والاله المتجلي في الانسان » وفتح بحد هذه اللغة بعداً عميقاً لآ يفتأ يبدي 
إلى رمز المفارقة ابخامعة بين المتزمن والسرمدي . 

ولا نتحسب أثنا أسرف في التعميم إذا قلنا إن الفارقة الي تنم الزماني 
والسرمدي ٠‏ تبدو رمزآ مشير كآ بين الصوفية من أرباب التجاربي الروحية 
العليا دونما'تمييز بين -جنس أو وطن أو دين » وفي سياق هذه المفارقة يقول 
ابن عربي ي لغة تعول على التجريد : 
فالحق” خلق” ببذا الوجه قاعتيروا وليس خلقآ بهذا الوجه فادكروا 
جمم' وفرق” فان العين واحدة”> وهي الكثيرة لا.تبقي فلا تذر 


ويقول أيف 3 


فوقتاً يكون العبد” ربا بلا شلك ووقتاً يكون العبد” عبداً بلاإفاك 


. انظر / مقال ماسينيون عن الاج في/ شخصيات قاقة في الاسلام‎ )١( 


رفت 


فإن كان عبداً كان بالحق واسعا 


وإن. كان رباً كان في عيشة ضنكٍ 


وتتسع الآمال” منه بلا شلك" 
يطالبنه من -حضرة الملك والملك 
فتذهب بالتعليق في النار والسبّك 


فمن كونه عباداً يرى عينث نفسه 
ومن كونه ربا يرى الخلق” كله 
في25. ن عبد رب لا تكن" رب عبداه 


ويقول 
فل تنظ 312 اتلك ١‏ 6وكسة. سوق ال 
وتراصله وشبتهله 2 وق في مقسّد الصداق 


وهذه المفارقة » مفارقة العلو الذي تخيث والسرمدي الذي تزمن في 
الوعي الديني المتفتتح الأكمام هي ما رمزت إليه أشعار الخلاج وابن الفارض» 
وابن عربي والرومي والعطار » وهي ما عبرت عنه العرفائية الصوفية 
برموز مجردة ورموز أخرى أهابت بما تنطوي عليه الصور الشعرية من 

ولقد عمق فلاسفة الوجود المسرحيرن رمز المفارقة وتناولوه بتحليل 
يقرب كيرا جما بسطه عرفاء الصوفية المسلمين » وائنا لنظفر: بتحليل هذا 
الرمز لدى كير كجورد 16)0698800»|/ وياسبرز 2808:5ل وجيربيل 
مارسل اععنهاا .اوأرطه6 ولقد أكد كير كجورد أن تجربة المطلق في 
الداجل مفارقة وسر ©2ئ568لام: +ع ع2م652:80 من حيث إن الأبدي 


(01) قصوص الحكم/ فص ححكمة قدوسية في كلمة أدريسية » وفص حكمة حقية في كلمة 
أسحقية » وفص 2حكمة عليه في 'كلمة اسماعيلية » وعلي هذه 'الأبيات علق الكاشاني بقوله 
ان الحق شلق باعتبار ظهوره في صور الأعيان وليس شلقاً باعتبار الأحدية الذاتية » وأما 
ربوبية العبد فتعول إلى معنى الدلافة عند الصوفة والخليفة على صورة من استخلفه » وأما 
عبرديته فبتفويض أمره لله بهد تحققه بالعبودية العامة/ انظر ص 84م » 117/ 11#. 
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الذي تودي إليه الذاتية » قد صار هو نفسه شيئاً تاريخياً وزمسانياً » 
فذلك المتعالي الذي أتعلق وأصطدم به أثناء معاناتي لوجودي » هو 
دائماً متعالي « المفارقة » المطلقة الى هى الانسان ‏ الله والسر الذي 
ألمسه هنا هو سر التعالي المطلق الذي من .حيث هو كذلك ليس له بالضرورة 
أي - ارتباط بشيء سوى ذانه » وهو مع ذلك لا يوجد بالنسبة لي إلا في 
الصلة الى لي معه » وبفضل وعى ببذه الصلة المتناقضة » أحقق بقوة الانفعال 
العاطفى كل ما في الحياة الباطنية من ثراء (© . ولا ينبغى أن نخلط ني هذا 
السياق بين السر والمشكلة كما نبه ومارسل» فالمشكلة شىء يكن محاصرته 
واخضاعه لأنه قائم أمامنا بحيث نجده وتصادقه » أما السر فيحيل على 
اشتباك الأنابة » وبالتالي فهو مجال تفقد فيه التفرقة بين ما هو في نفسى وما 
هر أمامي دلالتها وقيمتها الأصلية » ومن ثم يبدو السر موضوعاً الحدس 
مر كزي غير معطى يحتل أعماق الوجود وينيرها . 9 


ولقد أكد ياسبرز كما أكد كير كجورد من قبل على طابع المفازقة 
الي تنمثل في الجمع بين العلو والمحايثة لأن أحدهما يقتضي الآآخر بوصفهما 
مظهرين ٠تضامنين‏ لحقيقة وامحدة » وتكشف هله المفارقة عن التفكير وقد 
تحرج عن اجادته صوب هوية المعقول واللامعقول . © ش 


() » (0)ء (") انظر/ ربجيس جوليفيه : المذاهب الوجودية من كيركجورد الى سارثر » 
ترجمة فؤاد كامل ومراجعة د. محمد عيد المادي أبو ريده ء» الدار المصرية للتأليف 
والترجمة +155 ء وراجع أيضا فيما يتعلق يكيركجورد/ جيس كولتز : الله في 
الفلسفة الخديثة » ترجمة فؤاد كامل » القاهرة لاو وخاصة الفصل العاشر ( سبيل 
القلب الى الله) » ود./ فوزيه ميخائيل/ سورين كي ركجورد أبو,الوجودية . القاهرة 
دار الممارف +95#ا1» ود. عيد الرحين بدوي/ دراسات في _ الفلسفة الورجودية » 
القاهرة مكتبة النهضة 1518 . وراجم فيما يتعلق بياسبرز ومارسل': يول ديكير / 
ياسبر ز ومارسل - فلسفة السر و فلسقة المفارقة / 

الال وأحاممذواتطم أع منفاديزم يال ع أامممه لاط 


داع 


وائنا لنلتقى +بذه السمات الى حددها الفكر الوجودي المسيحي انطلاقاً 
من تشخصسن الجوهر الال مي ورا قْ المسيتح ( قُ سر الاحاد) الذي تكلم 
عنه الصوفية المسلمون » إذ يتميز الاتحاد بالمفارقة واللامعقول » أما المفارقة 
فامها تحيل على اللجمع بين العلو والمحايثة » وبين التنزيه والتشبيه بحيث يتجلى 
في الانسان من حيث هو زماني ؛ السرمدي المطلق في شكل مفارقة نح 
عن سبيل العقل لا لأنها خاوية بلا معنى » ولكن لأنها مفارقة تنطوي. على 
سر » لا سبيل إليه إلا العاطفة والذوق والمنازلة الوجدانية ؛ وهذا بعينه » 
أعبي مفارقة .حضور الأبدي ني المتناهي » هو اللامعقول مفهوماً على نحو 

ولديئا الآن قصيدتان تعينان على الكشف عن الرموز المسيحية في الشعر 
الصو » إحداهما لابن عربي والأخرى للششّري » أما قصيدة ابن عربي 
فقد وردت في ترجمان الأشواق » وهي لا تتجاوز سبعة أبيات وأما قصيدة 
الششتري فقد وجدناها مخطوطة مع شرح لعبد الغغي النابلسي نحت عنوان : 
رد المفترى عن الطعن في الششكري . 

ومن أبيات ابن عربي قوله : 
بذي مسللم والدير منحاضرالحما ‏ ظباء" تشريك الشمس فيصورة الدمى 
فأرقاب أفلاكا وأخك م بيعة” وأحرّس رؤضاً بالربيع دتما 
فوقتاً أسمّى راعي الظبى بالفلا 2 ووقتآ أسسّى راهبا ومنجما 
ثلث محبوبي وقد كان والحد ‏ كما صيروا الأقنام” بالذ"ا تأقنما 


ويقول الششاري في قصيدته » : 
تأدب يباب ادير واخلمبه النعلا سل" على الرنهبان وإحطلط بهم رحلا 


جدنا هذه القُصيدة مخطوطة في مكتبة الأزهر تحت رقم )١18(‏ ميت 44لاه4 وعليهات 


كله 


وعظم” به القسيس- انشعت سحظرة” 
ودونك أصوات الشماميس فاستمع 
ددات فيه أقهار اختوزي 0 طوالع” 
واياك أن تسمع طن" بحكمة 
فان كان هذا الشرط وفيت حقه” 
دعؤك بقسيس وسمُوك” راهياً 
وأعطوك” مفتاح الكتيسة والي 
نعسّم' (كل ما) قد قلته لي سمعته 
ولما أتيت الديثر أمسيت سيّداً 
سألت عن الخمّار أين محله 
فقال ورأسي والمسيح ومركم 
فقلت أزيد التبر الدر قال لا 
فقلت له أعطيك خفي ومسصحفي 
وهاك” حرمداني وهاك شميلي 
وها سر مفهووعي وعود أراكي 
فقال شرابي عر (عما) وصفته 
فقلت له دع عنك تعظيم" وصفها 


على أننا فيها رأينا شيوسحّتا 


وكير به الشمّاس ان شئت أن (تعلى) 
لألحاميم وا-حذرك” أن يسليوا العقكلا 
يطوفون” بالفضلبانفاحذركأن (تبلى) 
واياك أن تجمع لهن” بك الشمئلا 
ولى تنتقض" منه عهوداً ولا قولا 
و دنا للك الأسرار واستحسنوا الفعلا 
نا ضورت عيفى رهابينهسم شكثلا 
ولا أبتغي في ذاك رداً ولا ميلا 
وأصبحت من زهو ي جر به الذيئلا 
فهل حل" حالي للوصول بدأملا ؟ 
ودين ولو بالدر تبذله بذلا 
َالو كان ذاك التبرث تكتاله” كيملا 
وأعطيك عكازاً قطعت بدالسبّلا 
وها دست بندي والكشكيل «النعلا 
وقنديل” محرابى أنادسّه ليسلا 
وتحمرتنا مما ذكرت لنا (أغلسى) 
فخمر تثكم" أغلى وخرقتنا أعلى 
وفيها أخذنا عن مشاينا شغلا 


رد المفترى عن الطعن في الششتري . وقد آثرئا إصلاح 


الكلمات الموضوعة بين أقواس » إذ وردث في المخطوطة : تعلا » ثبلا كلما » أما مأ 
تمته خط فخطأ نحوي زم المشمارع بعد أن الناصبة له لضرورة الوزن وقوله يعلى على 
وزن يفعل بفتح العين صحيح وماضيه على بكسر اللام على وزن فمل بكسر العين قال 
الزمخشري في أساس البلاغة/ وعلي في المكارم يعلى علاء . 


لابلاع 


وفيها لنا العذال” لاموا فأعذلوا 


قلما طليناها وهميا نحيها 
0 له إن فيك لسن عبن 


ا 


فقال نعم" إني شغفلت بحبها 
قدونلك خمري قد أبحتلك شرْبها 
فقلت له ما هذه الراح مقتصدي 
ولكنها راح تقادم” عصرها 
تدل بأن الله لا رب 'غسيره 
عليه صلاة الله ما لاح بارق” 


واذ إننا من لبسها نترك المذلا 
تر كنا لها الأوطان” والمال” والأهلا 
تطور ها بالطير وأصحب لما أهلا 
ومرّق" لا الزئارَ واهجر لها الشكداد 
سأجعلها بيني وبينكلم وصلا 
وناولنيها ني أباريقها تحلى 
ولا أبتغي من راحكم هذه نيثلا 
فما وضفها قبل" ولا عرفت قبنلا 


وأن رسول الله أفضلهنب" وا 


وما دام ذكر الله بين الورىيتال 


ولعلنا تلاحظط فيما يتعلق بأبيات اين عربي » أنه أدارها على رمز 
الثالرث المسيحى كما تأولته العرفانية الصوفية » ويدل تر كيب الأبيات على 
أمرين » الأول أن البئية الثلاثية من .حيث هى رمز عددي على الفردية . 
إنما سيقت في تيار متلاحق من الصور ؛ الظباء الوضيثة والدمى المصورة من 
الرخام » والروض الذي نمنمته أزهار الربيع » ومراتع الآرام في الصحراء ؛ 
والبيع والرهبان والمنجمون. ويوكد هذا كيف يطمح الرمز الشعري إلى 
أن يتناول من ندلال عينيه حسية تعد الصسور علامة عليها » ما يرتبط ببذه 

ورد ما بين الأقواس ني المخطوطة (عنما) » ( أغلا) » (أعلا) » ( تحلا) وقوله 
تحل في البيت الخامس والعشرين كيعلى من باب ما كسرت عيئه في الماضي وفتحت في المضارع 
يظمأ رردى يردي » قال الزمخشري في الاساس/ ومن المجاز حلى فلان في صدري وفي 
: فلم يحل في العينين بعدك منظر بآ بفتم اللام للدلالة عل الألف المحذوفة 
انظر / الزمخشري : أساس البلاغة /كتاب الشعب 1٠١‏ ط .3845٠‏ 

(آلحر مدان : الخراب » والشميلة تصغير شملة » والدست بئد : الزنار ) , 


عي » قال الشاعر 


4 


الصور من بجهة ويتجاوزها من جهة أخرى صوب حقيقة عضرة في الشعرر 
لا يمكن التعبير عنها في اظة معطاة إلا على نحو رمزي . 

أما الأمر الثانى فيحيل على الكشف عن .حرص الشاعر على أن يسوق 
في كل بيت ثر كيبا ثلاثياً » ففي البيت الأول » ذو سلم والدير وحاضر 
الحما والظباء والشمس والدمى » وني البيت الثانى أفلاك يراقبها الراصد ء 
وبيعة يخدمها الراهب » وروض مثمنم يحرسه من تعشق الحمال » وما 
الراصد والواهب وححارس الروض سوى الشاعر نفسه وقد اتسعث وأصبحت 
قابلة لمختائ التجليات والصور . أما البيت الرابع فانه يضم صياغة صربحة 
وتعبيراً مباشراً عن التثليث في قوله : 


تثلث محبوبي وقد كان واحداً 2 كما صيروا الأقنام بالذات أقنما 


والبيت من حيث الصياغة الظاهرية يضم نواة انهام بالردة » بيد أننا لو 
أحلنا مرة أخرى على الرمز العددي في العرفانية الصوفية » لاتضح لنا ما 
ينطوي عليه ال كيب الأساوبي من مخادعة توهم بها الألفاظ إذا أخذت 
على ظاهرها . وكثيراً ما كان ابن عربي وغيره من الصوفية يعولون على 
الايهام بالانتقال المباغت في استعمال الألفاظ من دلالة الى أخرى أو باجراء 
النر كيب اللغوي على مقتفضبى تصورات ومفاهم عرفانية خاصة » وريا 
أمكن رد الايهام في البيت السابق إلى إجراء الآلفاظ في سياق تصورات 
عر فانية . 

وانطلاقاً من هذا المبدأ لا نمحسب أن المحبوب ( الله) كان واحداً ثم 
تثلث فطرأت عليه الكثرة لأن هذا يناي كون الواحد الأول بسيطً في ذاته » 
واذا لاحظنا أن الصوفية يتحدثؤن في عر فانيتهم عما يسمونه بمدارج الذات » 
فهمنا من قول ابن عربي » أن الذات الالهية تتنزل في تجلياتها من مستوى 
الواحدية إلى مستوى الفردية » وهر الذي يعد الثر كيب الثلائي علامة عليه + 


4/اع 


فالتثليث عند ابن عربى لا يعنى كثرة المبدأ الأول الذي هو واحد بالذات , 
واتما هو ني العرفانية الصوفية رمز على تجل المى نخاص بالفر دانية إذ الثلاثة 
على -حد قول ابن عر بي أول الأفراد ذا الاسم ظهر ما فلهر من 
أعيان الممكنات » فما وسجد ممكن من واحد واتما وجد من -جمع وأقل المتمع 
ثلاثة وهو الفرد ء فافتقر كل ممكن إلى الاسم الفرد ؛ ولا كان الغاية في 
المجموع الثلاثة الي هي أول الأفراد وهو أقل الجمع وحصل بها المقصود . 
والغغى عن إضافة رابع اليها » كان غاية قوة المشرك الثلاثة » فققال إن الله 
تعالى ثالث ثلاثة ولم يزد على ذلك . 07 

وجما يدل على احتفاء العرفانيين بمفهوم الفردية قول ابن عربي «ان 
الموجود الأول وان كان واحد العين من .حيث ذاته » فان له حكم نسبة 
إلى ما ظهر من العام عنه . فهو ذات و«جودية وئسبة » فهذا أصل شفعية 
العالم » ولا بد من رابط معقول بين الذات والنسبة حبى تقبل الذات هذه 
النسة » فظهرت الفردية ععقولية الرابط » فكانت الثلاثة أول الأفراد .... 
في العدد إلى ما لا يتناهى » . 7) 

وهكذا آل التركيب الثلائى عند الصوفية إلى صلة ورابطة معقولة بين 
الذات أو الله وبين ما هذه الذات من نسبة متوجهة على العالم » فالذات 
والعالم والرابط الذي هو الفردية ٠»‏ كل ذلك بشكل البنية الثلاثية على حد ما 
تصوربها العرفانية الصوفية » وقد أضاف ابن عربى الى الثلاثة من «حيث 
هى رمز عددي على نجلي الفردانية » تصور هذا الثلاث بوصفه ضرورة 


لا غناء عنها في التكوين العقلي وني موازين الشرع » «أما ني العقل 


(1) الفتوحات المكية ط بولاق » القاهرة 1198// 14075 2ج # ص0 155 . 
وداجع أيضاً في هذا السياق » كتاب الأسدية ضمن مجموع رسائل ابن عربي ط حيدرآباد » 
الخزء الأرل » وانظر أيفساً الفصل الخاص بالرمز العددي في هله الرسالة . 

00( الفتو.حاث / ج لاع حس "ادك" 


م2 


فأصحاب الموازين - ويعني بهم المشتغلين بالمنطق الأرسطي ‏ يعرفون 
ذلك » وأما في الشرع فان قوله : «اتما قولنا لثبيء إذا أردناة أن تقول 
له كن فيكون)(النحل آية 4٠‏ ) فهذا الضمير (ناع عين وجود ذاته .. 
فهنذا أمر واحد ء» وقوله » «١‏ إذا أردناه) أمر ثان ء وقوله » وأن تقول له 
كن » 7 ثالث .... فالاقتدار الاللي على التكوين لم يقم إلا من اعتبار 
ثلاثة أمور رع وكذلك هو الانتاج في العلوم بترتيب المقدمات . وان 
كانت كل مقدمة م ركبة من محمول وموضوع » فلا بد أن يكون أنحدد 
الأربعة يتكرر » فيكون المعى ثلاثة .... فوقع التكوين عن الفردية وهي 
الثلاثة لقوة نسبة الفردية الى الأحدية» . () 

وقد ذهب ابن عربي في سياق التثليث ان » وفيدا بتعلق بالتمييز 

بين الواءددية والفردية إلى أن أهل التثليث داخلون في الرحمة المركبة 2 
أ موحدون توحيد تركيب » ولذا ربما لحق أهل التثليث بالموحدين ني 
حضرة الفردائية لا في .حضرة الوحدائية » وهذا ما نص عليه ابن عربي 
معتمداً على رؤاه وكشفه الروحي المعنوي الذي لم يستطع بمقتضاه أن يميز 
بين الموحدين وأهل التثليث إلا بحضرة الفردانية » ويعبى هذا أن القائلين 
بالتليث لا حظ لهم ني الوحدانية » وائما حظهم ومقامهم في الفردانية » 
على عكس المو-حدين الذين رأى أعيامهم في الوحدانية والفردانية .'") 

ويقتضي سياق هذا الرمز بعد تعرفنا عليه في ضوء أبيات ابن عربي 
وفيما قدمه من تحليل عرفاني » أن نعابكه مستهدين يفلسفة الثقافة الانسانية 
للتعرف على الأصول التاريخية القدنمة هذا الرمز كما تتمثل في الأديان 
الأسطورية الأولى » ومن الملاحظ أن بعض تلك الأديان الأولى المشوبة 
بتصورات أسطورية » النجهت فيما صورته من مجامع الآلمة الى تراكيب 


4٠ الفتوحات/ج * » ص‎ )١( 
. 898 (؟) انظر / الفتوحات/ ج اع ص‎ 


م4 الرمز الشعري - "١‏ 


ثلاثية نقع عليها ف الديانة المصرية القديمة » وفي مجمع الالة السومري وي 
الديانة الكنعانية » وبي الطاوية الى شاعت في اليابان والصين » وثي الديانة 
المندوسية كما قدمتها و الها مرناة ماأمقططهطقالا هط[ الي تعد من 
أعظم الملامحم الهندية . ويدل هذا التتبع للرمز .في ثيار الثقافة على أن الثالوث 
المسيحى امتداد لضروب أشخرى من التثليث ني تلك الديانات الأسطورية » 
وفي تراث المرامسة الذين احتفوا من بين الأشكال المهندسية » بشكل 
المثلث » ولدى القبالة من اليهود الذين ذهبوا في أسرارهم المستورة إلى أن 
العلم والكلمة والكتابة ثبي ء وا١حد‏ في الذات الالهية . 


ولكن لنا أن نتساءل عما إذا كان هناك فرق في الثر كيب الثلائى بين 
الأديان الأسطورية واللاهوت المسيحى » والذي يبدو لنا أن الفرق إنما 
يثول إلى أن تلك الديانات القديعة كانت تتشيث في تصور الألمة أخياناً على 
نحو ثلائي » بتفسير ظواهر الطبيعة من خصب وموات © على أننا نستي 
من تللك الديانات : الطاوية والمندوسية » لأن التركيب الثلاثى للآلة فيهها 
بدا مشرباً بطابع التجريد والتصورات الميتافيزيقية . ١‏ 


ومما يوؤكد على التراكيب الثلاثية للآنمة في الديانات القديمة الثلائي 
المركب من ايزيس الزوجة وأوزيريس الزوج وحورس الابن 
“1م0010 ؤنازه!!-5 1515-0811 188 »ويعد هذا الثالوث رمزاً على فيضان 
النيل وخخصوبة الأرض وثاء البذرة وصراع قوى الخير والشر » وني مجمع 
الآلحة السومري تر كيبان ثلاثيان » يتكون الأول منهما من ١‏ أنْو) 10م 
وانليل» اثلها ووأياء هزم اذ يقتسمون فيما بينهم السيطرة على عام 
الطبيعة وحكم ممالك السماء والأرض والماء . أما الث كيب الثلائي الثاني 
فنلاحظ فيه اتصالا” بفلح الأرض وزراعتها ويتمثل ذلك الثلاث في 
« شاماش » طعوصوة5 اله الشمسء» و«دوسن» 5زأ8 اله القمر و« عشتار» 

'قاطاةا آللة الخصوبة ذات الأصل السامي . 


بلك 


وقد حفلت تراكيب اللة الثلائية في الثقافت الكنعانية القديمة برموز 
اسطورية تتصل بالزراعة وبدورة القحط واللعصوبة » ويتمثل الر كيب 
الثلافي يي الثقافة الكنعانية ئُُ صراع « بعل) ووموت) ووعنات)»» 
فبعل إله الممصوية والخير 4 يقتله موت الذي سك قوى الشر والتدمير 6 
واذ تظفر عنات بموت » فانها تقتله وتزرعه ني الأرض مثلما فعلت ايزيس 
بجئة زوحها. 

أما الديانة الهندوسية القديمة فقد قدمت في سياق الثالوث الالمى الذي 
نغنت به ملحمة المهاببرتا براهما 8:83 الخالق » وشيفا 50108 المدمر » 
وفشتو ناوآلا الحافظ بوصفهم تعبي رأ عن نحقائق كامنة فيشكل العام . 01 

ولعل من أهم النتائج الي نستخلصها من هذا العرض » أن التراكيب 
الثلاثية في الديانات الأسطورية القديمة أخذت شكل الالحة المتعددة باستثناء 
المندوسية الي ظهر فيها ( براهما وفشنو وسيفا ) بمثابة قوى أو تجليات 
ثلاثة للمطاق » فسرت با المهاببرتا ما يجري في العالم من عملية تضم الخدم 
والبناء والكون والفساد في شكل تيار دافق من التغير وصيرورة ينفذ فيها 
فشنو لأنقطةألا الحاففل يوصفة رابطة إن املق والتدمير 5 


ويعني هذا أن التراكيب الثلاثية أفضت في الأديان القديمة الى تعدد 
اط ثللانة يقسمون السيطرة والحفظ والنظام » وكان هذا الثالوث قُِ 
البيئات الزراعية كافياً لتفسير الموات والنماء وما يحتدم بين قوى الحير وقوى 
الشر من صراع . 

وفي ضوء هذا الايضاح نتبين ما ألم بالئر كيب الثلائى من حول » تمثل 
)1١(‏ انظر في هذا السياق/ وهو الخاص بسر وب التقثليث ؛ 


5 ,244 ,58 ,1ك .8 ركصمأوأأة: ق'صوالا ,55هلم .5 مامل ,6005 01 1113205 
وداجع أيضاً / أساطير العالم الخدم »ء ص .19١ : ١١9‏ 


لتك 


في جاوز التعدد العييبى الواقعى الى تصور الثلاثة بوصفها نجليات ححقيقة 
واحدة » وبلغ هذا التحول في العرفانية الصوفية مستوى من التجريد انقلب 
التركيب الثلائي فيه إلى رمز عددي على الفردانية » وهكذا نشط الثر كيب 
لثلائئي 'حى غزا الفاسفة وعلم النفس » فأفلاطون ياتزم في ١‏ الجمهورية» 
تقسيا” ثلاثيا يضم الفلاسفة والحند والعمال» ويرمز لهذه الطبقات الي “ثل 
الحكم والدفاع والانتاج بالرأس والقلاب والبطن » أما هيجل فقد عول على 
الثالوث في تفسير ار كة التاريخية الديالكتيكية » فقال بالموضوع والنقيض 
واطر كنب 11(98515الا8ه 804 ,8515ل أأأصة ,8أ71568 2 و أهاب أو جست اكونت 
بالئر كيب الثلائي تفسيراً لمر احل التطور الي انتقل في مسارها الانسان من 
مربحلة تعدد الاللمة إلى مرحلة الميتافيز يتا ووحلة الاله 9 انقهى الى مرمحلة 
العلم الوضعي التجريبي . 


..٠‏ وعند كير كجورد تقسيم ثلاثي لما يعرف بالدارج يشمل النمط الحسي 

الحمالي والنمط الأخلاقي والنمط الديي الذي يحقق حياة القداسة » وقد 
التزم: فرويد هذا التركيب الثلائي في الكشف.عن طبقات الشعور البي تشمل 
0 الي ) 10 هط[ ودر الأنا» دوع و15 وم الأنا العليا» 2600:©م/ا5 وتعد 
قصيدة الششتري الى سقناها من قبل تعبيراً عن الرموز الشعرية الصوفية 
المصطبغة بطابع مسيحي ٠‏ 


وتشعر قصيدة الششتر ي كما تشعر قصائك الاج وابن عرزبي وابن 


: راجع فيما يتعلق بحياة « التتشتري » وأشعاره وأزجاله‎ ٠ 
مقالا للاكتور / علي سامي التشار » ني نجلة المعهد المصري للدراسات الاسلامية» العدد الأول‎ 
السنة الأولى ه4١ » ومقدمة ابن خلدون ط بيروت ٠188م ص 048 ءوالرسائل‎ 
همء ص 19090 » ونيل الابتهاج لاحمد بن بايا‎ 19٠ الكيرى لابن عباد الرنئدي » فاس‎ 
التمبكي » قاس #010 هء صن ولا . وداجم أي مقالا ماسينيون عن الششاري بجمجلة‎ 
. الأتدلس‎ 
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الفارض والحيلٍ وغيرهم فيما يتعلق بهذا السياق بكثير من الايهام والتشكيك 
المبادرة بانهام أولئك الصوفية بالزندقة والكفر أحياناً . 


ويحيل هذا الموقف المفعم بالتعارض على تعارض أنخعر بين ما نعته 
برجسون بالدين السكوني والدين ادر كي » وبعبارة أخرى » بين تحط 
يتصف بالتحرج والتعخوف من الفتاح الشعور الديني » والاطمثنان الى 
أخذ الأمور بظواهرها المباشرة » ونمط قادر على الاستبطان وانفتاح الشعور 
على الحقيقة الالحية في كليتها وشموطاء إذ إن هذه الحقيقة المطلقة لا 
تستنفدها شريعة ولا يحيط بها دين » لأأنمبا إن استنفدت وأخيط بها لم تكن 
على حد الاطلاق واللائناهي . 


وائنا لنتبين في قصيدة «١‏ الششتر ي» كثيراً من الألفاظ والعبارات الي 
أشر بت طابعاً مسيحياً »فهو يتحدث عن. الدير والرهبان والقساوسة والزنانير 
والشمامسة الذين يرتلون الترانيم الدينية والطائفين بالصلبان » والكئائس 
والتماثيل الرخامية الي تصور المسيح ومريم العذراء » وهو عزج ذلك كله 
برموز اللدمر والحوابي والأباريق على عادة شعراء الصوفية في الربط بين 
الرموز المتوحاة من المسيحية وبين اللهمر على سحد قول الناباسي : 


فتحوا باب ديرها فشممنا | نفخئة السكر من فم الشماس 


وربما كان لهذا الربط أساس قديم لدى شعراء اللحمر في العصر اللاهلي 
إذ نحد الأعثى وعدى بن زيد وغيرهما يحيلون على هذا الارتباط لا من 
باب الرمر ». ولكن 35 المشتعلين بجانة: الممور راصتخاب لوانت 
كانوا من نصارى الروم . 


وق . قصيدة « الششري ) "كما هو واضح » حوار أداره الشاعر .بين 
الصوني العارف وبين الراهب المتبتل الذي ربما كان رمزاً على الصوني الذي 


يك 


ورث مقام عيسى من مشكاة محمدية ‏ ء وقد حول الشاعر هاثين 
الشخصيتين الى رمزين يثولان إلى االحمرة والحرقة الصوفية » وهذا ما عبر 
الششكري عنه بقوله : 
فقلت له دع عنلك تعظيم وصفها فخمر تكم أغلى وشخرقتنا أعلى 
على أننا فيها رأينا شيوخنا وفيها أخذنا عن مشايخنا شغلا 
وفيها لنا العذال لاموا فأعذلوا ‏ واذ إننا من لبسها نترك العذلا 
وتكشف القصيدة في بتائها الرمزي عن أن الصوني العارف والراهب 
يحاول كل منهما أن يقنع الآآخر برمزه العرفاني ء فالصوثي ممثلا” في الشاعر 
بفضى إلى الراهب برغبة في الوقوف على ما في هذه الحمر من أسرار عرفانية 
وانه في سبيل ذلك ليبذل كل ما يعت به من أشياء مادية » ارتبطت عنده 
بمعانى المجاهدة والمنازلة والأذواق : االحف والمصحف والعكاز والخراب 
والشملة والكشيكيل وعود الأراك وقنديل المحراب : 
فقلت له أعطيك ضفي ومصحفي وأعطيك عكازاً قطعت به السبلا 
وهاك حرمداني وهاك شميلي وها دست بندي والكشكيل والنعلا 
وها سر مفهومي وعود أراكتي ‏ وقنديل محرابي أنادمه ليلا 
ويتشبث الراهب يمخمرته البى هى رمز على المعرفة والوجد والسكر 
الالمى » وينتهي المدوار باقتناع الراهب » وعندئد يبين له الصوني العارف 
أسرار الخرقة الصوفية وشروط لبسها » الطهارة الحسية والروحية والزهد بي 
المتاع » والتجاني عن الأشكال المحسة والقيود المعطلة عن السلوك ومصاحبة 
أرباب الحرقة للقنوه ما تنطوي عليه من أسرار . وعن هذا كله عبر 
الشاعر بقوله : 
فقال له إن شئت لبس عبييي 2 تطهر ها بالطهر واصحبها أهلا 
وبدل لا تلك الملابس كلها ومزق لا الزنار واهجر ها الشكلا 


كم 


فقال نعم إني شغفت بحبها ‏ سأجعلها بيني وبينكم وصلا 


وقد ذا كر ابن عربي فيما يتعاق يخرقة الصوفية » أنه لم يكن يقول بها 
ولا يعتبرها » لكنه لما رأى ا ا 
قال عبا واعتبرها » وقد احص ابن عربي أمر ار اللرقة بوصفها شعارا 
للعارفين بقوله و إن الترقة عندنا إنما هي عبارة عن الصحبة والأدب 
والتخاق » ولهذا لا يوجد لباسها متصلا” بالرسول ( ص ) ولكن تورجد 
منهنة وآديا وخؤ المغبر عنه بلبانئن التقورئ: ”1 


واللرقة الصوفية نوعان » نخحرقة الارادة وهي الي يطلبها 1١‏ ريد من 
أستاذه الروحي » عندما يكون المريد على وعي كامل با تتطلبه الحرقة من 
واجبات » ونخرقة التبرك وهي الي عه الشيخ على من بأنس فيه الندرة 
على سلوك الطريق الصوفي » والخرقة الأولى أعلى مقاماً من الثانية لآأنها تميز 
الصوفية الحقيقيين من أولئك الذين لا يشبهونهم إلا في المظهر الخارجي ُ 
وقد ذكر بلاثيوس 0 ماسينيون قد درس بالتفصيل مرمم انتقال الكرقة 
بو صفه رمرآ للارادة » ورأى فيه اتعكاس] وما كاة للاحتفاللات الى 
تصاحب الدخول في نقابات الحرف والمهن . ”) 


(1) الفتوحات/ السفر الثالث ؛ ف ٠١١‏ » صن 141/١86‏ »؛ وداج فيما يتعلق بمكانة 
اضر ودلالتها في حياة ابن عربي أ قناللجع01 :الأطره0 .ا 
وداجع أيضاً لماسينيون/ مقالة « اللضرية » في نجلة الدراسات الكرملية « بالفرنسية » » 
5 الثاني + »> باريس »© وانظر لابين عربي كعاب ونسب الخرقة » مخطوط 
بايزيد/ اسطنبول رقم ٠دلاط‏ وراجمع أيشا الفجريري كنت المحجوب ج ١‏ الباب 
الرابع وهو في لبس المرقعة » ص 904/54١‏ . 

(0) انثلر 0 254 .5 ,موادا غ9 15أ0لعدممإعلإممة أرولاه 
وراجع أيضاً لابن عربي / دسالة الأمر المحكم المربوط فيما يازم أهل طريق الله من 
0 . ط/ اسطتبول 116 ه. 7 


(0) أسين ين بلاثيوس/ ابن عربي حياته ومذهبه » ص .1١‏ 


با باريد 


ويكشف تحليل النابلسى القصيدة عن الأسلوب الذي اتبعه الشراح في 
تناول ما يضمه الشعر الصوفي من إشارات ورموز عرفائية » وهو أسلوب 
يتجاوز المحسوس إلى إشارات وأفكار ورموز يتعاءها العرفاء فيما بينهم » 
وقد وقفنا على هذا الأسلوب عندما تناولنا رموز المرأة والحمر والطبيعة » 
والرموز العددية والحرفية ويعنى هذا التجاوز أن الأخيلة والصور الحسية ئي 
طابعها العيي 3 ل لذائها » وانما هي أكسية يتدثر بها الر كيب 
الرمزي . 

وقد جعل النابلسبي يتلمس القصيدة رموزاً عرفانية » فالدير رمز على 
الحضرة الالهية في دبمومتها وأبديتها » وربما كان مما يبرر هذا التأويل 
الرمزي » أن الدير منقطع الرهبان عن الخلق » وأنه مكان مقدس مقصور 
على التبتل وعبادة الله » أما خلع النعل فانه تلويح إلى ترك الصورة المعنوية 
والحسية » لما ني الخلع من معنى التجرد » ولقد آل الرهبان والقسس 
والشماميس والطواك بالصلبان » إلى رموز تستمد دلالاها من طبيعة 
ا موقيف العرفاني ذاته )ع وهو موقف تبينا فيه من قبل كيف يرث العارقف 
نبياً من الأنبياء وراثة مشروطة بكونها من مشكاة أو من مشرب محمدي » 
فيكون عيسوي المقام لكن من روح محمد عليه السلام بوصفها ممدة لأرواح 
الرسل والأنبياء . 

وانطلاقاً من هذا التصور العرفاني » تأول الشارح السلام على الرهبان 
باعطاء الأمان لمن وقفوا ني مقام اللحوف والرهبة من سطوات القهر الالمي 
مع احتّرامهم وعدم الانكار عليهم » ولا يخْفى أنه عول في هذا التأويل على 
دلالات لغوية يطرحها ما في الفعل ( رهب ) من تعبير عن الحشية والدوف . 

ويوّكد ذكر الشاعر تلك المناصب الكهنوتية على تصور العرفاء من 
المسلمين » الوراثة المشروطة بالحاتم » وهي الي بموجبها يحصل العارف ما 
ينطوي عليه مقام نبي من الأنبياء من علوم وحكم ومعارف وأذواق ؛ 
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والشماس مثله وان نزل عنه في الرتبة » أما التراتيل والترائيم قانها كلام 
العارفين في شرح ما لديهم من مواجيد وحقائق إلهية . 

ونلاحظ ف قول الشاعر : 

بدت فيه أقمار شموس طوالع يطوفرن بالصلبان فاحذرك أن تبل 


تحولا” بالصليب عن شكله المادي » وعدولا” به عن دلالته المسيحية 
الني تتمثل في الألم والفداء والتخليص إلى دلالة عرفائية تحيل على رمز 
عرفاني ينحل إلى ما ينعته الصوفية بالموت اختيار وطواعية بواسطة ضروب 
من الرياضة والمجاهدة » فالتقفس البي كانت تدعي الوجود المستقل » راتعة 
في نبات نكد من الأهواء والحظوظ ؛ مات العارف عنها اختياراً » وفطمها 
عن عادها ء وكفكف غوايتها» ومن ثم فان هولاء العارفين يطوفون 
بصور أجسامهم المصلوبة بالرياضة » المقتولة بالمجاهدة الالهية » ويذكر 
بيت الششتري بقول الحلاج من قبل : على دين الصليب يكرن موتي ....الخ 


وقد أومأ الشاعر إلى مفتاح الكتيسة وما فيها من تصاوير وأشكال 
بكيفية الدخول في مداخل أولثئك العرفاء المغترفين من مشرب المسيح » 
وهم بهذا الاعتبار قد ورثوا عيسى من طريق محمد عليهما السلام . 


أما ما تحفل به الكنيسة من التماثيل والدمى الرحامية فانها رمز على ما 
تتجل فيْه الحقيقة الالمية من الصور ء على حد ابجمع العرفاني بين التتزيه: 
والتشبيه » إذ الصورة في طابعها العيبي الحسي تضم من حيث التصور 
العر فاني الحادث والقديم » والزماني والسرمدي »: وعلى هذا النحو آلت 
تلك .التماثيل بحسب ما يقتضيه رمزية الموقف العرفاني » إلى تشخيص 


حك 


الممار.قة قة في شكل, عيي سوس 04 ولتّد أتى. الشاعر الدير 3 وتساءل عن 
اللدمار : 


ولما أتيت الدير أمنفية سيدا ش وأصيحت من زهوي أجر به الذيلا 
سألت عن الخماو أين مجاه فهل حل حالي للوصول به أم لا؟ 


وني ضوء تأول العرفانية الصوفية اللاهوت المسيحي » يبدو اتيان 
الدير رمزاً على الوصول إلى حد الكمال من -حيث اشرب العيسوي المحمدي 
أما الحمار فانه على هذي الرموز الحمرية الي عر ضنا لها من قبل » رمز على 
الشيخ الذي توقل في معراج العرفان ؛ فهو يدير على السالكين والمريدين 
تمر البسطا والوجد الالهي . 


وتطالعنا في قصيدة الششتري أشياء عينية ذات طابع -حسي » وقد 
آلت. هذه الأشياء عند الشارح إلى رموز » وانها لعرسم من ناءحية أخرى 
صورة نابضة بالحياة » تثير في مسخيلتنا :حسا تاريخياً بصوفي العصور المتقدمة 
فهو رجل ذو سياحات وأسفار » كثير التنقل بين العواصم والبلدان » لا 
يكاد يحط الرحال في رباط من |/ ربط أو في مسجد من المساجد » ولا يكاد 
يلزم آندوة لعارف طار صيته » | و مجلس لعرفاني ذاعت شهرته » حى 
يحل إلى آتعر » وقد خمل معه ما يتزود به الصويي الباحث عن ا حقيقة' » 
المثقب' عن !| رائلا الروحي » من أشياء تلزمه في تجواله وأسفاره » اللدف » 
والعكاز الذي يتكىء عليه إذ يضرب في الأرض » ومصحفه الذي يرتله قي 
خلواته ترتيلا” » وابلدراب محتمل زاده المتواضع » والثوب الذي يتزمل 
به إذا ما نام في العراء » وكراسته الي يدون فيها ما يعن من -حكم ونخواطر 
وأفكار وعود الأراك الذي يستاك به اقتداء واستنانا » والمصباح الذي 
يزيح أمامه ر كام الظلام . 


وغل طريقة الشراخ في التبعيض ء أخد النابلني يتلمس لكل شيء 
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من هذه الأشياء رمزاً » حتى آلت هذه المحسوسات كلها إلى رموز عرفائية 
ناسب الشارح بينها وبين الكيف اللسي أحياناً » وتعسف في فرض بعضها 
أحيانا أخرى ليسلك القصيدة في سمط رموز عرفانية خالصة . 

ومن ثم أحال ادف إلى رمزين على الصورة الظاهرة والصورة الباطئة » 
ونلاحظ في تأويله الرمزي » إلامآ بالتشريح كما ورثه العرب عن الطب 
اليوناني القديم » فالحراب من «حيتٌ هو صورة نحسية رمز عرفاني على القوة 
الحافظة في موخرة الدماغ » و كذا الشملة والزنار والكشيكيل » كلها رموز 
على القوة المخيلة في مقدم الدماغ » والقوة المفكرة في وسط الدماغ والقلب 
الذي هو محل تقييد ما يرد من حضرة الغيب ؛ أما السواك وقتديل المحراب 
فرمزان غلى الذكر اللساني الملقن » وقراءة القرآن . ْ 


وعلى هذا الذحو من التفسير الرمري العرفانى » عير الشاعر عن نخيله 
ونمروجه عن حطاوظ نفسه وفنائه عنها » واقباله على الشيخ العارف والرائد 


وقد حدثنا الشاعر عن هجر الأشكال ولبس عباءة الشبخ أو خرقته 
وعن تناول اللحمرة المعتقة في الأباريق والكوابي » أما حلة الشيخ فانها 
معارف الهية وحقائق توحيدية » لا يلبسها المريد ولا تخلع عليه إلا بعد 
طقس عر فاني متمثل في الطهارة المعنوية » وهي بحسب ما اصطلح عليه 
العرفاء » تجرد من الحظوظ وبخروج عن الأغيار » وصحبة الفقراء » 
وتمزيق الزنار الذي يتضمن تلويحآ إلى القوة الفكرية إذ الزئار مد يقيد 
الوسط وكذلك الأآفكار تمسك العقل وتنقيده فلا يكون له سراح وانطلاق 
فيما يجاوز مقولات الفهم » ومما يتمم شعيرة التطهر المعنوي » أن يبجر 
المريد المنهج الشكلي الواقف عند وصيد الظاهر » وهذًا ما عبر عنه 
الششيري . بقوله : « فمزق ا الزنار واهجر لا الشكلا» وبوازي هجران 
الشكل » هجر ذوي العلوم الرسمية من القاصرين أهل الانتقاد والأفكار » 
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وكأن الشاعر يعبر بدا الرمز » عن وثبة صوفية خطرة » توازي علو 
العارف صوب اللامعقول حيث المفارقة الي نيل على الجهل العارف . 

واذا ما التزم المريد ببذه الشعائر التطهيرية » كان أهلا” لأن يخام عليه 
الشيخ عباءته » وأن يكسوه حلل المعارف والحقائق الالهية . ٠"‏ 
أن الصوفية كانوا يترعون في أسرارهم ورموزهم العرفانية إلى ما يسمى 
بشمول العقيدة ووحدة الأديان ويئول الأساس العرفاني لهذا الشمول عندهم» 
إلى أن الله عين الأشياء لتجليه فيها وببا » ومن ثم فانه يعبد في جميع 
المظاهر عبادة مطلقة » أشارت إليها الآبة : يا موسبى إنه أنا الله ( النمل 
) وائما دندل الغاط على أهل النحل من تقييد الألوهية بالمظهر الذي عبدوها 
فيه » ولذا بدت الموية المشار اليها في الآبة عين الانية » فهى على -حد قول 
الحيلي » عبادة من حيث الانية التامعة الجميع المظاهر الى هى عين الموية » 
وذلك لثلا يعبده من بجهة دون جهة فيفوته الحق من اللبهة اللي لم يعبده 
فيها 1 0( ْ 

وائنا لير هذا التصور 5 شمول العقيدة ا الأديان لدى 
توسيع قاعدة الدخو ل قي 0 2 ٠‏ باظهار هم أن الحقيقة ة الكامئة 5 باطن 
جميع الأديان والشرائع وأحلة 4 وأنشأت الاسماعيلية بذاك نطاقا و 
من مذهب شمول العقيدة «:1002|15ووهاممممواما إذ أخمل دعاة 
الاسماعيلية يبذلون جهودهم لادخال المسيحيين قي مذحيهم محيث ققدموا 
لم الاسماعيلية بوصفها تعترف بأن التقيقة الكامئة قٍِ الدين المسيحي ء 


(0 انظر/ رد القئري عن إلطمن في الشتري (عطوط ) . 
0( انظر / ألخيلي » الانسان الكامل » ج ١‏ ص ومع 4 
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هي بعينها الكامنة في باطن الدين الاسلامي » كما صوروا لحم (القائم» 
باعتباره الأب السماوي » و( الصباح ) الوق في قلعة ألموت سنة 1ه 
/ على أنه عيسى ني دور القيامة الذي يظهر عمل الأب . (" 

ولا نشك في أن هذه المذاهب العرفانية ني الاسلام » قد أسست هذا 
التصور الخاص بشمول العقيدة ووحلة الأديان » مستندة على تحلي الاله 
في الأعيان والأشياء »ء وقد كانت هذه المذاهب أقرب في تصورانا 
ورموزها من المحايثة منها إلى العلو الخالص والمفارقة . 


وعن هذه الوحدة وهذا" الشمول » عبر عمر بن الفارض ق التائية 


الكبري بقوله : 

وما عقاد الز نار حكماً سوىيدي 
وان بار بالتتزيل تراب مسجسد 
وأسفَارٌ توراة الكليم اليه 
وان شر لاّحجار في البيد عاكفه 
فقد عبد الدينار معبى ‏ منتزه 
وما زاغت الأبصار من كل ملة 
7 اختار من الشمس عنغرةصبا 
وان عبد النارَ المجوس" وما انطفت 
فما قصدوا غيري وان كانقصدهم 


رأوا ضوء نوري مسرة فتوهخصسه 


وان حل" بالاقرار بي فهي حلت 
فما بار بالانجيل هيككل” بيعة 
يناجي بها الأحبار في كل ايلة 
قلا وجه للانكار, بالعصبيبة 
عن العار بالاشراك . بالوثنية 
وما راغت الأفكار في كل نحلة 
واشراقها من نور إسفار غرتي 
كما جاء في الأخبار في ألف حجة 
سواي .وان لم يظهروا عقد نية 
وه ناراً.فضلوا في الحدى بالاشعة 


وعلى هذا الأساس العرفاني المرموز صدر جلال الدين الزومي: في قوله 


(1' انظر / فرقة النزارية:» عى 748 وداجع ما أحال عليه المؤليف :- 
.149 ,صضولمما ,لندلاتقدة! آه عملونه هط1 ,ؤأها .8 


من ديوانه وشمس تبريز» : ١انظر‏ إلى العمامة أحكمتها فوق رأسي بل 
انظر إل زثار زرادشت حول خصري 4 ألحمل الزنار واحمل المخلاة لا بل 
أأحمل النور قلا تنأ عبي » مسلم أنا ولكني نصراني وبرهمي وزرادشي 
ليس لي سورى معيولك واحد , مسجداً أو كنيسة أو بيت أصنام » ووجيات 


الكريم فيه غاية نعمتي » فلا تنأ عني » .07 


ولا يخفى تأثر الرومى بابن عربى في قوله من قصيدة له في ترجمان 


الأشواق : 
لقد صار قلبي قابلاة كل" صورة 2 فمرْعتى لغزلان ودير لرَهبان 
وبيت لأصنام و طائسف وألواح توراة 200 قرآن 


أدين. بدين الحب أنى توجهت-) ركئيه فالحب ديني وايماني 


ويئول الرمز العرفاني في هذا السياق إلى ما ييز الشعور الصوثي من 
كلية وشمول واستغراق في الوجدان والعاطفة الخامحة الي نتسع حى تضم 
التحل على اتدئلاف ما بينها من طقوس وشعائر وتصورات : 

ولا يعني هذا الشمول العقدي لدى الصوفية أمهم ينكرون ما بين الملل 
مْنْ اخعتلاف » كل ما هنالك أمهم يفسرون اختلاف الشرائع في ضوء حركة 
ذات طابع دوري » فالشرائع متغايرة بتغاير الأحوال والأزمان» وانما 
لتنخل على الرغم من هذا التغاير إلى غاية متفقة وقصا. واحد . هو وضع 
الانسان في صميم معية وسحضور إطيين » سواء تجلى الاله على شكل علو 


وهذه هي غاية التصوف القصوى » أن يحد الانسان ذاته من خلال 


)١(‏ دينواد نيكولسون/ ني التصوف الاسلامي وتاريخه » ترجمة د. أبو العلا عفيفي ط 
ما1/ امولءع ص 14. 
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نحققه بما ينطوي عليه الوجود من قداسة وألوهية » وأن يقوي بضرب من 
العاطفة والوجد على القدرة على تحقيق الله لا على امتثاله وتعقله » وأن يجاوز 
بوثبة الارادة الممكرسة كل معرفة شكلية مبرهنة » وأن بتمخطى ذاته ابلترئية 
المتناهية إلى اللا محدود بوصفه الكينوئة غير المشروطة » والسر غير المرتفع » 
والمفارقة المفضية إلى اللامعقول ٠»‏ والوسجود اذ هو عقّل واذ هو متعين على 
نحو لا مهائي في مكن لا ائي » وأن كتلي ء شوفاً وحبة لاتي تتسع حى تضم 
العالم وتحتضن الأديان بحيث تثول جميعها إلى دين واحد هو دين الحب » 
وعندئذ ينشد مع ابن عربي قوله : 


أخين بدين الحب ألى توجهت ركائبه فاللحب دبي واعاني 


1: 


عمتطصمت 111 برط لماع اومن 


الخامة 


تتباين المناهج التي تحلل التعبير الفني شعراً كان أو نثراً » ولكل منهج 
مبرراته ومقوماته » وءحيال هذا التباين » تلف الدارسون طريقة ومذهباً » 
وعلى الرغم من هذا التفاوت يمكن أن محدد أربعة مذاهب كبرى في تناول 
العمل الأدبى » تشمل المذهب الاستطيقى ومذهب التحليل النفسي والمذهب 
الامجتماعي 1 ومذهب التحليل الأنطولوجي : ْ 0 


أما أصحاب المنهج الاستطيفي فيثير ون إشكاليات متعددة تضم التمييز 
بين الحميل والخليل » والوقوفب على -حقيقة امال وماهيته ؛ والتساول 
عما إذا كان امال نخاصية ذاتية » أو ثر كيباً من تراكيب الوعى » وعما 
إذا كانت ماهيته أزلية ثابتة كلية أو نسبية تفرضها اعتبارات الفردية 
والانطباع الشخصي . 

ومما يلم له هذا المنهيج 2 دراسة العلاقة بين امال ومفاهيم الانسجام 
واللذة والسمو والمتفعة والفضيلة » وتمثل الدراسات الأساوبية هذا المنهج 
عندما تعكن على تحليل التعبير الفنى من نالحية الأسلوب » وهو تحايل 
بقتضى الكشف عما في الصياغة من تر كيب يحيل على تكاملية العلاقات . 


/31 الرمز الشعري - ؟م 


وقد توفر بعض القدامى على هذا المنهج » وأدركوا أن الثر كيب 
الحمالي للأسلوب » ينبغي أن يبحث عنه في « النظم » يوصفه جماع 
العلاقات » واولا تشيثهم برد القيمة الحمالية إلى محرد وشائج نحوية 
وتصورات منطقية » مما أفسد الذوق وأضر بممباءعث البلاغة بوصفها دراسة 
استطيقية » لأمكن أن يتتهوا في ضوء هذا المنهج إلى نتائج مثمرة . 

ويبيب بعض الدارسين بالمتهج السيكولوجي » وهولاء يسلمون بأن 
التعبير الي صياغة لتجربة تحكمها «ثيرات وحوافز داخلية وخارجية . 
ويذهبون إلى أن العمل الفني لا ينفصل عن شخصية مبدعة ومنشئه ١‏ مما 
يمهد السبيل إلى تحليل شخصية الأديب والكشف عن مكونانها وختصائصها ؛ 
وتحليل النماذج الأدبية انطلاقاً من مذاهب وأفكار ونظريات سابقة كاللبيدو 
واللاوعي اللجماعي » ونحيل هؤلاء الدارسون ني تحليل الأعمال الفنية على 
عمليات سيكولوجية ممختلفة كالاسقاط والايحاء والتداعي » ويحرصون 
على بيان الوظيفة النفسية للأدب » تطهيراً كانت أو تحريراً للأنا من المشاعر 
المكبوتة . 

وقد تببى « ريتشاردز: من بين الدارسين وجهة سيكواوجية عندما 
جعل من وظيفة الفن » التفريج وافرام العواطف والمشاعر المكبوتة في 
اللاشعرر » أما فرويد 4/اها5 فله ني هذا السياق دراسة رائدة » تناول 
فيها شخصية ليوناردو دافنشئى أعوألا وك ملنودمها وأعماله الفنية 
من زاوية التحليل النفمبي . - 


ولسنا نغض من قيمة هذا المنهج » لأن الذين أهابوا به » انتهوا إلى 
نتائج تبدو في بعض الأحيان مقنعة » بيد أن من مثالب هذا الانجاه الاستعانة 
قُ تفسير الابداع الأدبي » بالاستخيارات ورجداول الاحصاء والاحدائيات 
مما يفضي إلى النظر ني. الأعمال الأدبية » بوصفها شيثاً يمكن 
قياسه والتنبو به ورصده بطريقة رياضية كما لوكان ظاهر ة فزيائية وليس 
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العمل الأدبي على هذا النحو لأنه بنية حية معقدة تند عن القياس والتصنيف 
الرياضي . 


ومن بين مناهج دراسة الأدب » المنهيج الاجتماعي أو السسيو لوجي » 
وهو منهج يعبى بدراسة العلاقة بين الانتاج الأدبي ومو ثرات الحياة 
الاجتماعية ولا يستكمل العمل الأدبي بالنظر إلى أسس هذا المنهج » 
ملاحه وشخصيته المتكاملة » إلا إذا كان صدى ومرآة للحياة الاجتماعية 
بحيث يعكس تيار اها ويعبر عن موثراتها وقيمها : 


تصور الأدب مظهراً من مظاهر الثقافة الانسانية ٠‏ وتصوره نتاج شعور 
بدو قُ وضع عللاقة بالشعورات الأخرى حى وهو قي أشل سحالاته عزلة 
واتفراداً إذ الآخر حاضر باستمرار في الشعور الابداعي . 


وهناك المنهيج الأنطولوجي الذي يدرس الفن بوصفه تر كيباً من تراكيب 
وجود الموجود . 


وقد أفضى هذا المنهيج عند تحليل اللخة والشعر بعامة والفن يخاصة إلى 
عدة تصورات ونتائج منها فهم ماهية اللغة من ماهية الشعر لا العكس 
وتصور ماهية الشعر بوصفها تأسيساً الكينونة ٠‏ وتغلغلا في لباب الأشياء 
وجوهرها» وفهم اللغة على أمها ليست معطاة للشعر من قبل » بل إن الشعر 
يبدأ يجعل اللغة ممكنة » لأن الشاعر يسمى الأشياء في كينونتها » لأنه عندما 
يقول الكلام الأصيل » يكون الموجود ببذه التسمية-على حد تعبير 
هيدجر ‏ قد سمي بما هو عليه في كينونته » إذ الشعر :أسيس للكينونة 
بواسطة اللغة ولقّد كان من مهام الأنطولوجيا الظاهراتية ني دراسة الابداع 
الفني » أن بيب بنماذج فنية محددة ذات طابع عيئي .خاص » لتخلص من 
الحزئي المددود إلى تر كيب عيان ما هوي لظاهرة الإبداع الفي 8 
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واننا لنظفر في سياق هذا المنهج بدراسات متنوعة » نشير إلى تماذج 
منها » تتمثل في دراستين الأولى منهما تحيل على ما قدمه هيدجر من دراسة 
أنطولوجية للشاعر الألمانى « هلدرلن » أما الثانية فتحيل على دراسة و سارتر » 
القيمة لشخصية 0 بودلير ) الشاعر الفر نسي الكبير » وتحليل نماذج من 
نثره وشعره كما يتمثل في ديوانه « أزهار الشر» . 

واي يدرو نعل الداززدى فيه حال هلاه اذاهب بوالاعاهات 
في حيرة من أمره » لأنه لا بد أن يسائل نفسه عن المنهج الذي يخدم موضوعه 
ويعزز دراسته » وربما ازداد حيرة » إذا كانت الدراسة تتناول الأدب 
الصو إن شعراً وان نثراً » ذلك أن هذا الأدب ريا اعتبر نتاجاً غثا يفتقر 
إلى مقومات الابداع الفي » وربما اعتبر بسبب ما فيه من جنوح ميتافيز يقي » 
شيئاً لا يمت بصلة إلى التجربة الانسانية . 

وهكذا نحم هذه الاعتبارات الي أخذت في كثير من الأحيان شكل 
أأحكام تعميمية عاجلة » بيان أمور أساسية منها » أن الأدب الصوفي شعره 
وثره حفل قدر منه ليس على أي الأحوال باليسير » عقومات الابداع 
الفنى وأن مضمون هذا الأدب ليس في كل الأحوال مفارقا » لأننا نظفر 
فيه بالتعيير عن تجارب عينية وأحوال ذاتية . 

وي سياق رمزية الشعر الصو ». تعددت آراء الباحثين » فذهب 
رينولد نيكولسون إلى أمهم اصطنعوا الأسلوب الرمزي بحيث لم يدوا طريقاً 
آخير ممكناً يرجمون به عن رياضتهم الصوفية » فالعلم بخفايا المجهول الذي 
بنكشن في روى جذبية » قلما يحتاج إلى الادعاء بأنه ليس في الطوق تبيانه 
دون اللجوء إلى صور وشواهد منتزعة من عام الحس » وتكشف هله 
الصور: عن معان وتوحي .بصور أعمق ما يبدو على ظاهرها » أما نوع 
الرمزية فيتوقف على خلق الصوثي وجبلته » وان أفكاره عن اللتقيقة لتتشح 
ثياب اللحمال والصور المشتعلة للحب البشري » وما يقال بعد ذلك من أن 
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الصوفية أهابوا بالأساليب الرمزية » رغبة منهم في الاستسر تسرار » أو شحوفاً 

من السلطة العامة يمكن أن يعد صحيحاً في ذاته فالصوفية بسبب اتجاههم 
لعرفائي ؛ أهابوا ببعض التعاليم المستورة شأنهم ني ذلك شأن سائر المذاهب 
العرفانية المختلفة » واتحْدوا في التعبير عن علومهم وأذواقهم طريقة التلريح 
الى عير عنها ابن الفارض ف التائية الكبرى بقوله : 


وعنى بالتاويح يفهم ذائق 0١‏ غني عن التصسريح المتعنت 


والأتراك قد لقوا عل براء رديه وه 
من 0 الم رفان » واذا تر كنا هله الدوافع جالياً » فا ن تكون ضرورة 
الأسلوب الرمزني عندهم إلا لأنهم لم يجدوا وسيلة أخرى للتعبير . 7" 


ومما يعضد هذا الرأي أن التصوف في الأديان كلها يمثل الاب 
العاطفي » وهر جانب له تخطورته في التجربة الصوفية » والى عنصر العاطفة 
فيها » ترجع مظاهر الشمول والاستخراق والفئاء ء 0 التصوف من 
هذه الوجهة كالفن ؛ لا وجود له بدون العاطفة الخاعة . 


وقد ذهب الاستاذ الدكتور أبو العلا عفيفي إل أن من طبيعة الأمور : 
استجمال هذه الأساليب الرمزية في التعبير عما يشعر به الصوني في المحبة 
الالهية الى تختلف في جوهرها عن أي حب معهرد » وربما كان الشاعر 
الصوني في رمزيته أبلغ تأثيرآ ما لو استعمل لغة التصريح ء فالرمزية مس 
العقل من «حيث تثير فيه الخيال وتمس القلب على نحو مباشر » وتبدو لغة 
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أديانهم وأوطانهم » لأنهم ينتمون في الحقيقة إلى وطن واحد هو الوطن 
الروحي الذي فيه يعيشون . 7 


ومما ذهب اليه » أن الشعور الصوني ليس بالأمر الذي يستحيل نقله 
بواسطة الرمزية إلى غير الصوفية ممن لا يعانون تجاربهم ولا يحرون حياتهم » 
ذلك أن النفوس غير المتصوفة تحس نغمة الرمز الصو وتبتز لها أحيانا مما 
يو كد أن نقل هذا الشعور إلى غير الصوفية أمر ممكن » يدل على أن للتصوف 
بذوراً كامئة في قرار النفس الانسائية » وهي بذورقد تنمو بتأثير عوامل 
روحية مواتية أو بفضل مزاج طبيعي ملائم » وقد تبقى على حالها من الكمون 
دونما نمو في النفوس غير المستعدة لتأثير تلك العوامل أو ذلك المزاج .7 

وأيا كان الأمر » فلا غبى الصوثني عن لغة الرمز واصطناع أساليب 
التمثيل والتصوير ليترجم عن أحواله ويعبر عن مواجيده وأذواقه » مهما 
يكن في لغة الرمز من قصور عن التعبير » لأن موضوعات تجاربه تند عن 
المحسوس والمعقول اللذين تعبر عنهما لغة الوضع والاصطلاح » ولا مناص 
اذا ما أهاب الصوثي بلغة الرمز من الأخذ بالتأويل وصرف المعاني الظاهرة 
الى معان روحية باطنة » ومما يعد روجا عن طبيعة الأمور » أن نفهم لغة 
الصوفية ني الحب الالمي بدلوها المادي » أو نووها بما يتفق مع متطلبات 
ذلك المدلول » ولعل السبب الحقيقى في إهابة الصوفية بأساليب الرمز ني 
أشعارهم » أن التجارب الصوفية أشبه شيء بالتجارب الفنية » والرمز لا 
الافصاح هو التعبير الوحيد الممكن عن هذه التجارب ”" . 


وهكذا ينتهي بنا السياق إلى بيان مقولتين جوهريتين » الأولى أن بين 
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التصوف والشعر بخاصة والفن بعامة » وشائج قربى تتمثل ني أن كليهما 
يحيل على العاطفة والوجدان » وأن التجربة الصوفية أو الشعرية تنطوي على 
سعد تعبير كولن ولسون على إزاحة التفايات الي تميل إلى أن تتراكم حين 
نسمح للوعي أن يظل سلبياً مدة أطول مما ينبغي . )0 


ويعنى هذا أن التصوف والشعر كليهما » لا ينتميان لنسقين مختلفين 
ففي التجربة الصوفية أو التجربة الشعرية على -حد سواء ؛ نحصل على ضرب 
من الخد المكثف » ونتخرط بواسطته في وعينا الداخى الذي لا يفتأ يأل 
في الاتساع والنمو والتمدد » ونطرح ما كنا منغمسين فيه من تفاهة الحياة 
اليومية وابتذالها »ء ونركز وعينا الذي أصبح أكثر كثافة وامتلاءاً » وقد 
غدونا قادرين: على ألا يتزلق هذا الوعي متسربا ني فراغ الوهم وبطالة الفكر 
والتأمل والشعور . أما المقولة الثانية فتتعلق بالتعبير الرمزي من حيث يبدو في 
بعض الأسيان ضرورة لا فكاك منها » ولا يكون البناء الرمزي -حتميا إلا اذا 
لم يكن له بديل يسد مسده ويغبي عنه » والحتمية في هذه الحالة نابعة من 
أن الرمز يقضي تحبه إذا ما وجدت طريقة أحرى تفضله في الصياغة والتعبير . 


واذا ما لاحظنا مع « برجسون» أننا كلما انتقلنا من الفزيائي إلى النفسي 
والحيوي » قلت درجة الموضوعية وازدادت درجة الرمزية » أمكن أن 
نحدد هذه الطبيعة الحتمية للتعبير الرمزي عن التجربة الصوفية وقد نحولت 
إلى صياغة شعرية » أو النجربة الشعرية النابعة من موقف صوني » ففي كلتا 
الحالتين تأخذ الوضعية التجريبية التي يعبر عنها على نحو مباشر بلغة موضوعية 
في التقلص والانكماش » وتتوهج الرمزية وتزداد بحيث لا يكون ثم سبيل 
أو بديل يغنى عنها » لأننا أصبحنا في حضرة ما هو نفسي وحيوي . 


)١(‏ كولن ولسون/ الشعر والصوفية»ترجمة عمر الديراري » بير وث » طبعة, أو لى سنة الا اع 
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وكما ميزنا بين الرمز والعلامة » نميز بين الرمز والكناية » وني هذا 
السياق ذكر عبد القاهر ابشرجاني في «أسرار البلاغة» وني غيره أن للكناية 
مزية على التصريح » وهي مزية سببها أن إثبات الصفة باثيات دليلها وايجابها 
عا هو شاهد قي وجودها » آكد .وأبلغ قُ الدعوى من أن تثبت ساذجا 
غفلاة كالكناية عن اكرام الضيفان في قوله ابن هرمة . 

لا أمتع العوذ بالفضال ولا أبتاع إلا قريبة الأجل 

وبما أدلى به عبد القاهر ء يتبين أن مزايا الكناية وخصائصها تتمثل في 
الاثبات والتوكيد وايجاب الصفة للشبيء بواسطة انتزاع شواهد على وجودها 
ومن ثم عدت الكناية أبلغ من التصربح وبعبارة اخرى اعتبر ت الكنايه بوصفنها 
تعبيراً غير مباشر أبلغ وآكد في الدعوة من التصريح الذي يعدل المباشرة 
في التعبير . 

ومن هذا التحديد لطبيعة الكناية » يتبين الفرق بينها وبين الرمز » 
فالكناية والرمز وان أخذا طابع اللامباشرة في التعبير » فامهما يختلفان من 
وجوه عدة تثول إلى الفروق بين الحزئي والكلي » والبون بين التعبير الرمزي 
الذي يكشف الدلالة ويحجبها » وتتضام فيه الأطراف المتقابلة » ويكشف 
عن. جانب مفهوم وآخر يند عن الفهم » كما يكشف عن الكيفية الي 
يستحوذ بها على الصور » بحيث يتغلغل في الطابع العيني المحسوس لتلك 
الصور . ويعيد بناءها على نحو كلي يكسبها دلالة الرمز » وبين الكناية في 
طابعها المزئى وثي إيقاعها التناسب بين المكنى به والمكنى عنه » واذا كان 
الرمز يبيب بما يركبه الخياك من صور للتعبير عن المجرد والمجهول نسبياً ؛ 
فان في الكناية هذه الخاصية » لأنها تعبر بالحسي عن المعاني المجردة غير 
أن المجرد في الرمز يبدو أكثر كلية وشمولا” . 

وجما سبق مخلص إلى أن التعبير الرمزي في الشعر » لا يث ركب .من 
كنايات متضايفة » جما يوكد أن كثيراً من شراح الشعر الصوني القدامى » 
قد وقعوا في اللبس وسوء الفهم » عندما شاكلوا بين الرمز والكناية » 
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فأخذوا يتمحلون فيتلمس أوجه الناسبة » فكانوا بذلك أقرب في فهم 
الشعر الصوي إل الكناية منهم إلى طبيعة التعبير الرمزي . 
ومن أنخطاء هذا المنهج الذي لقع عليه .في شروح النايلسي وبي الدين 
ابن عربي وغيرهما » التعسف أحيان في التأوبل والبحث عن المناسبة 
والافراط الشديد في الحرئية » مما باعد بينهم وبين نشييد نسق كلي عام 
ينهم القصيدة بأسرها ويضعها في إطارها الرمزي . 

وربما كانت تللك الأخطاء الى وقع فيها الشراح والمفسرون » نتيجة 
طبيعية المصطلح الصوقي » إذ إن المصطلح أيا كان » ينتمي إلى طبيعة 
تفسيرية مختزلة تتسم بالتعريف والمقابلة بين المصطلح في شكله الوضعي » 
وما يدل عليه حى إننا والخالة هذه )» كن" أن نضع ذه اتروع 
والتفسيرات » لوحة عامة تضم على حد فهم القدامئ »والمكى عنه » أو 
المرموز به والمرموز إأيه » 7 غرار لوحة المصطلح الصوقي ٠‏ وعى نسق 
ما م بترن الأجادى سدرارن صر زاغ إن ار طاف: 

واذا كان الأمر على هذا النحو » فما أيسر أن يرجع القارىء إلى هذه 
الله ريطة التي زودنا بها الشراح ان أو انبهمت صورة 
ليتلمس أوجه التأويل والمناسية . 

' ويبدو أن هذا المنهج في التفسير 3 كان يتجه إلى الايضاح مستعيناً في 
ذلك بنزعة توقيفية حكمها الرغبة في تصنيف معجم للشعر الصوف المرموز 
كما سبق أن صنف معجم نخاص بما يتعاطاه الصوفية من فصطلحات . 
وقد أفضى هذا المنهج إلى تفكيك القصيدة الشعريسة واحالتها 
3 00 ال الاهابة 
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ومن الضرائر الي حتمت هذا المنهج » أن العمل الشعري ينبغي أن 
يتناول بوصفه كلا شاملا" » واذا كان الكل مجموع أجزائه » فان هذه 
هذه الاجزاء في انفصاها وتفككها شىء » وي تضامها وثراكبها من شلال 
الكل » شيء آخر ويئول هذا التصور إلى أن القصيدة الشعرية » بنية كلية » 
تظهر الأجزاء من خملالها وقد تضايفت على نحو جديد . 


وقد بقي لنا أن نناقش قضيتين » :دور الأولى منهما على العلاقة بين 
الرمز الشعري ني أدب الصوفية وبين الأساليب والتقاليد الفنية الموروثة » 
ونعالج الثانية الرمز الشعري ذاته في ضوء مفهومي العفوية والقصدية . 

وقد لاحظنا فيما يخص القضية الأولى » أن الصوفية عولوا في شعرهم 
على ما ورثوا من تقاليد فنية راسخة ء وأنماط أسلوبية ثابتة » ألموا بها في 
قصائل الغزل والأحمر ووصف الطبيعة 3 لام 520 هذه الأساليب روح 
الرمز ودلالته بواسطة عمليات من الاسقاط » تشكلت هذه الأساليب 
الموروثة من خخلالها على غرار الموقف الرمزي وطبيعته . 


وفيما يتعلق برمزية الأنثى » ألم الشعر الصوني بما ورث من أساليب 
الغزل العذري » وتقاليده الفنية متمثلة في التفجع وشكوى الفراق ووصف 
الر<لةإلىديارالمحبوبة »والتخوشمن العذال والواشين والرقباء » وما يلحق 
المحب من سقم وذبول وسهاد » كما ألم بضرب من الغزل الشهواني في 
تشبثه بوصف المظاهر الحسية الفزيائية » وبالحديث عن المغامرات واخختلاس 
القبلات واللقاء تحت جنح الليل وني سكون الأسعار » وقد تسبى للصوفية 
في أشعارهم أن يمزجوا هذه الأساليب الفنية الموروثة في تركيب يحيل على 
بناء رمزي مفعم بالايحاء . ش 


وقد تبين في رمز المرأة » أنهم أسقطوا على الموروث مفاهيمهم العرفانية 
الخاصة بالتضايف بين الفعل والاثفعال » كما تبين أن اللخوهر الأنثوي 


كه 


إنما كان رمزاً لما تضمه المرأة من معان واسرار » يثول بعضها إلى تصورات 
عر فانية مخاصة وينتمي بعضها الآتمر إلى موروثات الثقافة الأسطورية 
القديمة » الي أخذت المرأة فيها طبيعة إهية مبدعة » وفيما يتعلق بالطابع 
الشهواني تبين من فحص الموروثات الثقافية » أن التوسل بهذا الطابع في 
وصف ححرق المحبة الالهية له -جذوره وأصوله الى يمكن ردها إلى تشيد 
الانشاد » ولعلنا نلاحظ هذا الطابع لدى شعراء التصوف من العرب » 
وانه ليبدو أكثر ظهوراً وإمعانا في الشهوانية » في شعر التصوف الفارسي . 

وقد الكشف من عرض التماذج السابقة ء أن رمز المرأة إن في عذريته 
وإن في .شهوانيته يحبل على أساس عرفاني متمثل ني مقولة (التجلي ) 
عسبانه نواة عرفائية يفقل الرمز بدونا دلالته ومعناه . 

وبضرب من الاسقاط الذي يتمثل التراث من خلال #ربة وموقث 
عرفانيين أحال الصوفية ما ورثوه من شعر اللحمريات إلى رمز ختصب على 
ما ينازلون من أحوال السكر والنشوة الروحية والوجد الالمي » وكدذلك 
كان شأنهم في شعر الطبيعة التي تحولت من خلال الوعي الصوثي إلى رمز 
على ووحدة الوجود ووحدة الشهود . 

وهكذا حار الموروث ياكسير التجربة الروحية إلى رموز على يض 
العلو في محايثته وتغلغله في لياب الأشياء . 


وفيما يتعلق بعفوية الرمز أو قصديته في الشعر الصوني » ينغي أن 
عيز في ضوء تصور خاص عستويات الرمز » بين الأسطورة والدين والشعر » 
فرموز الأساطير والأديان الدنيا » تبدو عفوية لآنما تحيل على شعور لا 
وضعي أما في الآديان العليا وقي الشعر » فتنبع الرموز من قصدية تحيل على 
شعور وضعي منعكس على ذاته . 

ولا يخفى أن الشعر الصوتي في مجمله » شعر مبتافيزيقي يحبل على 


اده 


موضوعات تند عن أي وضعية فزيائية » وهذه السمة الميتافيزيقية تثول إلى 
فهم عاطفي للفكر » وبعبارة ذانته إنها فكر متحول إلى مجازات ونخيلات ٠‏ 
بيد أن الشعر الصوفي في ميتافيزيقيته ‏ إذا ما استثنينا منه الشعر الوعظى 
والتعليمي والشعر الموغل في التجريد الخالص لا يقل عن الشعر الغنائي 
عاطفة وانفعالا” » بل إن هذه العاطفة هى الرابطة بين النزعة الغنائية والنزعة 
المتافيزيقية في الشعر الصوني الذي بدت رموزه الخاصة بالمرأة واللحمر 
والطبيعة بمثابة كشف عن وحدة الفكر والشعور » وهي وحدة تجاوزت 
لثنائية الشكلية » وتخطت ازدواج النسق العام للفكر والاحساس الشعري » 
وقاربت بين الشعر والفلسفة والنجربة الصوفية اللي تعد عثابة وضعية روحية . 

وعل الرغم من أن رموز العدد والحرف في الشعر الصوني تكشف عن 
فقدان العاطفة ونمود الايقاع الغنائي » والانفصال الذي عزل الفكر عن 
الاحساس الشعري » والافتقار الشديد إلى ما يركبه اللايال من صور » 
فانها على أي الأحوال رموز نهدي إلى التعرف على أصول وينابيع قديمة » 
كما نهدي إلى الوقوف على التيارات الثقافيةيتلاقيها وني حر كتها التبادلية 
من حيث التأثر والتأثير . ش 1 

وخخلاصة ما يمكن أن يستنبط في هذه الحاتمة » أن رمزية الشعر الصوي 
موسومة بطابع عرفاني » وهي من هذه الوجهة رمزية عرفانية لا يتأنى معها 
عزل التعبير الشعري عن مقومات التجربة الصوفية » لآنهما في نباية الأمر 
بحيلانٍ على نضايف بين البناء الشعري في رمزيته العرفانية » وبين التصورف 
باعتباره علافة.دينامية -حية بين الالحي والانساني . 


أولُ 1 المخطوطات 


١‏ ديو مدين التلمسانى 


؟ عبد الرازق الكاشاني 


٠‏ عبد الغي بن اسماعيل 
النابلسي 


د عيدالغي النابلسي 
هع عبدالغي النابلسي 


5 عبدالغبي الثابلبي 


عيد الكريم اليل 


قصيدة فوية مسخطوطة ضمن جموعة بمكتبة 
الأزهر 57٠‏ » أباظة /ا الال 

اصطلاحات الصوفية » رسالة مخطوطة 
يمكتبة الأزهر 4:94 
المعارف الغيبية في شرح العينية ابكيلية ممخطوط 
مكتية الأزهر 1" 

ديوان الحقائق ومجموع الرقائق » مكتبة 
الأزهر 1/7 أباظة /الالم" 
رد المفتري عن الطعن في الششاري » مكتبة 
الأزهر (156) ميت 44/اه؛ 
هتك الأستار » مخطوط + مصير » تصوف 
1 

لوامع البرق الموهن » مخطوطة دار الكتب 


4ه 


4- محمد بن محمد العمري مجاميع الزجاجة الباورية في شرح القصيدة 
الحمرية »مكتبة الأزهر (845*) 418١085‏ . 


4 عحي الدين بن عربي مرآة المعانى في ادراك العالم الانساني » دار 
الكتب 2/1١‏ جاميع : 


دلذه 


ثانياً : المراجع العربية 


١-أ.‏ بروبي مصادر وتيارات الفلسفة المعاصرة في فرنسا » 
ترجمة د/ عبد الرحمن بدوي »دار النهضة ه 
سد ابراهيم أمين الشواربي غزليات -حافظ الشيرازي » بحنة التأليف 
والترجمة ستة ه1941 ., 
«د/ ابراههم عبدالرحمن2 دراسات مقارئة , مكتبة الشياب . ط أولى 
516ل . 
؛ - ادوارد جرانفيل براون تاريخ الأدب في ايران من الفردوسي الى 
السعدي ع ترجمة د/ ابراهيم اللغواربي 


14 م., 

هو اين خالدون المقدمة » طبعة بيروت ؛ 18/٠‏ م. 

5 ابن سينا التعليقات » تحقيق ونشر د/ عبد الرحمن 
بدوي "ا/151 . 

/ا ابن عباد الرتقدي الرسائل الكبرى » طبعة فاس 117١‏ ه. 


م ابن عطاء الله السكندري لطائف المئن فيمناقب أبي العباس المرسي 


هز١آ‎ 


ابن الكلبي 
٠‏ اين الثليم 
١‏ ابن هشام 


١١‏ أبو سحامد 'الغزالي 


8( أبو اسن علي. بن 
عثمان الهجويري 


5 سأبو داود سليمان بن 
حمان الأندلسى 
المعروف بابن جلجل 

ه6١‏ أبو العباس أحميك بن 
عطاءالله الصنهاجى 

الغروف اتن الفريت 

١‏ سانو العلاء المعري 


وشيحخه مي اسن » وهو على هامشس 
لطائف المئن والأخلاق للشعرانى » بدون 
تاريخ . 

الأصنام » نحفيق »> أحمد زكى » القاهرة . 
دار الكتب » طبعة ثانية » ١9985‏ . 
الفهرست ٠.‏ طبع المكتبة التجارية الكبرى . 
بدون تاريخ : 

السيرة » تحفيق مصطفى السهمنا وابراهم 
الابياري ؛ طبعة الخلبي » ١94/188‏ 
الرد على فضائح الباطنية » نحقيق د/ 
شبك الرحمن بدوي » 0 وزارة الثقافة ) 
القاهرة ١9514‏ . 

كشف المحجوب .. دراسة وترجمةد / 
إسعاد قنديل » طبع المجلس الأعلى لاشئون 
الاسلامية ع 4/ا9١1‏ . 

طبقات الأطباء والحكماء 4 نحقيق 4 فواد 
السيد طبعة » المعهد العلمي الفرنسي للاثار 
الشرقية سنة ه98١‏ . 

الاقام. 


رسالة الغفران » تحقيق ودراسة » د/ عائشة 


عبك الرحمن » الطبعة الخامسة . 


ذلك 


/اؤ سد .أبو العلا عد ييمى 
-أبو عمرو محمد الكثي 


48 أيو محمد الحسن بن 
مومى التوحي 

أبو هملك عي بن 
حزم الظااهر ي 


١‏ لأبو منصور الاج 


١‏ أبو نضر السراج 


النتصوف ‏ الثورة الرودة قِ الاسلام , 
دار المعارف » طبعة أولى , 918458 . 


منهاج المقال في معرفة الرجال » برمبي 
/1ا"ا١‏ ه, 

فرق الشيعة » النجف الأشرف » مطابقة 
لطبعة ريار' 1985 . 

الفصل في الملل والأهواء والنحل » المطبعة 
الأدبية » طبعة أولى » 1711 هم . 
الطواسين 3 دراسة ونحقيق 4 ماسينيوك » 
باريس ١911‏ ش 

اللمع » نحقيق د/ عبد الحليم مجمود ) طبعة 
م / 155 


أبو يعقوب يوسف بن ' التشوف الى رجال التصوف » نش وتحفيق 


يحيى التادلي المعروف 
بابن الزيات 

أحمد ضياء الدين 
الكمشخائلي 

١١‏ أحمد بن محمد بن 


- 


تبجسية 


0-0 


هنا أرسطو 


سأر سطو 


أدولتف فورء» طبعة الرباط للرهة ١‏ 3 
مطبوعات 'معهد الأبحاث العليا المغربية . 


جامع الأصول » طبعة الآستانة » 1١1/8‏ . 


ايقاظ الهمم في شرح الحكم » طبعة أولي 
يدوك تاريخ : 


كتاب الشعر » ترجمة وحقيق ودراسة ) 
د/ شكري عياد ط / ١9519‏ 


السماع الطبيعي ترجمة أسحق ين حنين 


واحكن الرمز الشعري - 7١‏ 


8 -اسماعيل بن أءحما. 


الأنتر و يي 


4 -سأسين بلاثيوس 
٠‏ أفلاطون 


١‏ أفلاطون 
"١‏ أفلوطين 


_أفلوطين 


4" إيرول جذكنزر 


ها إيمانويل كانت 


لا سبهاء الدين بن عبد 
الصمد العاملي 


وشرح ابن السمح وابن عدي ومى بن 
يونس وابي الفرج بن الطيب »محقيق د / 
عيد الرحمن بدوي ط ١1"84/‏ / 1954. 
فاتح الأبيات في. شرح مثنوي » ط مصر )2 
64 . 

ابن عربي » حياته ومذهبه » ترجمة د/ 
عبد الرحمن بدوي ط / هكةل. 

محاورة فايدروس © ترجمة وتقديم » د/ 
أميرة حلمي مطرء ط/ دار المعارف 1954 . 
د/عبد الرحمن بدوي الطبعة الرابعة 1454م . 
حقيق ودراسة » د ]عبد الرحمن بدوي طْ 
كككام. 

التساعية الرابعة ه ترجمة » د/ فواد زكريا 
ومراجعة د / محمد سليم سام » ط | الطيثة 
المصرية » 1184 1910م 0 

الفن والحياة » تر سحمة )» ايل جمدي 
محمود ومراجعة علي أدهم » المومسة المصرية 
للتأليف والترجمة . ش 
مقدمة لكل ميتافيزيقا مقبلة » ترجمة » د/ 
نازلي اسماعيل ومراجعة د/ عبد الرحمن 


بدوي ٠.‏ 
الوحدة الوجودية » مطبعة كردستان الحلمية 
سنة 8؟"١‏ م , 


0ن 


0 التهانوي 


مات . ج. دي بور 


وم جمال الدين أبو 
المحاسن القفطي 
4 تجواد علي 


#١‏ جات يول سارتر 
“4# جان فال 
5 مسجيمس فريزر 


ه؛ سجيمس فريزر 


45 سجيمس كولئز 


كشاف اصطلاحات الفنون ء طبعة القاهرة 
ا / 5 . 

تاريخ الفلسفة في الاسلام » ترجمة د / محمد 
عيد الهادي أبو ريدة » لحنة التأليف والترجمة 
والنشر ء ل/ا/ا"8١‏ / /1481 . 

إخبار العلماء بأخبار الحكماء » الحانجي ) 
طبعة أولى 5؟"1 . 

تاريخ العرب قبل الاسلام » مطبوعات 
المجمع العلمي العراقي ؟لا"1 / 1989 .' 
نظرية في الانفعالات » ترجمة د / سامي 
تحمود علي وعك السلام النقاشر » دار 
المعارف 145٠0‏ م . 

الوجود والعدم » ترجمة د / عبد الرحمن 
يدوي »يروث 95"55١ا.‏ 

طريق الفيلسوف » ترجمة د / أحمد حمدي 
محمود ومراجعة د / أبو العلا عفيفي»19517. 
الغصن الذهبي ٠‏ ترجم مئه جرع وأبحد 
بأشراف د/ أحيد أبو زيد » 191/1. 
الفولكلور في المعهد القديم ' ترجمة د / 
نبيلة ابراهيم ومراجعة د/ حسن * ظاظا » 
. 

الله في الفلسفة الحديثة » ترجمة فواد مل 
م191 . 


هاه 


/ ا سحيئين مخلوف 


4 رسائل إخوان العا 


4 سر حيس بجو ليفييه 


٠ه‏ رينولد نيكولسون 


١ه‏ رينولد نيكولسون 


لأه ذد / السيد محمد 
العزاوي 
؟ه شرف الدين عمر 


04 شهاب الدين 
السهر ور دي 


وه شهاب الدين 


السهروردي 


صفوة البيان لمعانى القرآنء طبعة أولى ه/ا"1١‏ / 

كوا 

طبعة /ا5 1١7‏ / 1978 . 

الفلسفة الوجودية من كير كجورد إل سارتر » 
ترجمة فواد كامل ومراجعة د / حمد عبلك 

الهادي أبو ريده » الدار المصرية للتأليف 

والترجمة ط / 1955 . 

قِ التصوف الاسلامى وتاريخه » كر مجمة د 

أبو العلا عفيفى » ط / لاه*1 / 1965 . 

الصوفية قُ الاسلام » تر سحمة ) نور الدين 

غريبة » ط الا"( / ١98١‏ . 


فرقة النزازية » مطبعة عين شمس »٠/ا19.‏ 


ديوان ابن الفارض » جمعة رشيد بن 
غالب بشرحي البوريثي والنابلسي » المطبعة 
امير ية “ااا ه. 

السوروردي في الذكرى المثوية الثامنة » 
الميئة العصصرية العامة للكتاب » 5-00 
1/4 . 


هياكل التور» نشر » د/ محمد أبى ريان » 


القاهرة » المكثبة التجارية لإ198 . 
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؟ه سد / شوقي ضيف 
/اه د / شوقي ضيف 


م د/ صمويل كرعر 


8 عادل العوا 


0 عارف تار 


١‏ عاطف بجودة 


> عبك الحق بن سبعين 


م+ عيد الرازق الكاشاني 


العصر اللخاهل » دار المعارف » الطبعة 


الرابعة , 

العصر الاسلامي » دار المعارف » الطبعة 
الغالتة . 

أساطير العالم القديم » ترسجمة ) د/ أحمد 
عبد الحميد » ومراجعة د/ عبد المنعم أبو 
بكر ء الطيئة المصرية الغانة الكياف 1919/4 . 
منتسخيات إسماعيلية ؛ دمشق » مطيعة التامعة 
السؤرية ١454‏ 

أربع رسائل إسماعيلية » بيروت "اه4١‏ 
الخصائص الفنية 'واللحصائص الصوفية في 
شعر ابن الغار ضص 4 رسالة ماجستير الاق 
مجموع رسائز ابن سبعين » تحقيق د/ عبد 
الرحمن بدوي 4 الدار المصرية للتاليف 
والرجمة م5١‏ . 

الوجوه الغرثي معاني نظم الدر » على هامش 


ديوات ابن الفارض يشر حي اليو بي والنابلبي 
٠٠1ث"ا١‏ ه. 


4د /عيّد الرحمن يدوي ربيغ الفكر اليوناني » الطبعة الثائية ‏ 1145. 


هد / عبد الرحمن بدوي 


تعريف الفكر اليونانى » الطبعة الثانية ١91456‏ 


/ا؟ مد /رعيك الرحمن بدوي الزماث الرجودي » الطبعة الثانية » مه4١١‏ 


ان 


4 د / عيك الرحمن بدوي شخصيات لق 5 الاسلام 3 الطبعة الثانية 
ك5 . 


د / عرد الرحمن بدوي البراث اليوناني ني الحضارة الاسلامية , 
الطبعة الثالثة » ١958‏ . 

٠د‏ عبد الرحمن بدوي دراسات في الفلسفة الوجودية » 1١858‏ . 

١لا‏ عبد الغ النابلسبي 2 القول المنين في بياث توحيد العارفين المسمى 
نخبة المسألة طبعة 44"( ه . 


"لا سعبد الكربم الحبلي 2 الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائل ؛ 
ط 8#" / 153 . 

مالا عيد الكريم القشيري الرسالة القشيرية » تحقيق » د / عبد الحليم 
' محموذ وحمود بن الشريف طبعة أولى 


مخ / ىذا 
4 عبد الوهاب الشعراني الطبقات الكبرى . مطبعة صبيح » بدون 
تاريخ . 


واد علي صا حسين الأدب الصوني في مصر في القرن السابع 
الهجري » دار المعارف 1954 . 


“لا علي بن محمد الحرجانى التعريفات » المطبعة اللجيرية 15ا هم , 


الا فصلة من مجلة إصدار المكتب الدائم للتعريب بالمغرب 
اللسان العربي : 
8 فواد كامل الفرد قُِ فلسيفقة شوبتهور » دار 'المعارف 
"551ل . 


64 كوأن ولسن الشعر والصوفية ترجمة » عمر الدبراوي » 


16 


م د / لطفي عبد 
البديع 


١‏ لويس برنارد 


١م‏ لوي ماسيتيوث 
وباول كراوس 


للم سمارتن فى سجر 


بيزوث؛» منشورات دار الآداب » طبعة أو 
؟/98ا . 


الثر كيب اللغوي للأدب » بحث في فلسفة اللغة 
والاستطيقا » طبعة أولى » ٠/ا9١‏ . 


أصول الأسماعيلية » مكتبة المثبى » بغداد » دار 
الكائب العربي » القاهرة » .١9481/‏ 


أخبار الحلاج ء ط 1985 . 


في الفلسفة والشعر » ترجمة د / عثمان أمين : 
طبع الدار القومية » "1551 . 


4م مجموع رسائل ابن طبع » حيدرآياد » 155/4 


عربي 

هم غسن الأمين 

5 سد / محمك. غنيحمي 
هلال 


/المد/ محمد غنيمي 
هلال 

8د / عمد كامل 
سحسين 

4 نعحمل: بن مالك 
الحمادي 


أعيان الشيعة » بير وت» مطبعة الانصاف 195٠0‏ , 

الحياة العاطفية بين العذرية والصوفية ء الطبعة 
الثانية 195٠‏ . 

مختارات من الشعر الفارسي 2 الدار الوهية 
١5560 / "84‏ . 

'طائفة الاسماعيلية » تاريخها ونظمها وعقائدها 
القاهرة » مكتية النهضة » 19489 . 

كشف أسرار الباطنية وأخبار القرامطة » نشر 
'الكوثئري “القاهرة ١984‏ . 


4ه 


.و د/ محمود قا.م 


1١‏ بي لاد بن بن 
عربي 


محيى الدين بن 
م ء. 

41 نحيى 
عر لي 

#واحغين لذن ين ' 
عربي 

هو محيى الدين بن 
عربي 


الدين بن 


5 سخيى 


- عربي 


الدين بن 


07 د / مصطفى سويف 


44 موقق الدين أبو 
الغياض المعروفٌ 
بابن أبى أصببعة 


5165 جهائز شيدر 


دراسات . بي الفلسفة الاسلامية 4 دار المعارف » 
الطبعة الثالثة 1910٠١‏ 

الفتوحات المكبة » تحقيق د / عثمان عم 
صدر منها حي الآن أربعة أسفار ؛ والفتوجات 
طبع بولاق » القاهرة “7/1791 181/5 . 


فصوص الحكم بشرح الكاشاني وبالي » الحلبي 
كخم كككل. 


بيى » وقد 


الكتاب التذكاري عن ابن عربي في الذكرى 
المنوية الثامنة ١9594 / ١84‏ . 

الديؤان الكبير » طبع » مكتبة المثى ببغداد عن 
نسخة ذاز الكتب المصرية » ١191/١‏ / 1884 
ذخائن' الأغلاق في شرح ترجمان الأشواق » 
بيروت ١"‏ . 

رسالة الأمر المحكم المربوط فيما 'يازم اهل 
طريق الله من الشروط » اسطتبول:» ١١8‏ 
الأسس النفسية للابداع الفني » دار المعارف » 
الطبعة الثانية » ١969‏ 

عيون الأنباء في طبقات الأطباء » المطبعة الوهبية 
طبعة أولى » 94؟١‏ / "18/817 


الانسان الكامل في الاسلام » ترجمة د | عيد 
الرحمن بدوي » طبعة أولى . 


كرك 


٠‏ .هري بر.جسون 


٠١١‏ هري بر-جسوت 


اسماعيل النبهاني 
4 سيزسف كرم 


الطاقة الروحية » ثرجمة د سامي الدروبي ؛ 
الهيئة المصرية العامة » ١9(/1‏ . 

متبعا الأشلاق والدين ٠‏ ترجمة د / سامي 
الدروبي» د / عبدالله عبد الدائم ؛ الهيئة المعمرية 
العامة للتأليف والنشر » 1١99/١‏ . 
معجم البلدان » هكؤا . 


جامع كراماق الآولياء ؛ طبع مصر» 19475 . 


الطبيعة وما بعد الطبيعة » دار المعارفٍ الطبعة' 
الثالثة . 


ألمر اجع الاجنبية 


-ل الالانلا ثهو لالاممومااط5 لوعنأولللا 16 “اطق ,أأأثم 1 
عرةلااتنا معولأرطنره6 ,أطقنمة رطا وأل 
.1934 ,ؤ5ووعط لزأأة 


8 ب,اأوطتلاة ننه لالط ,لطأنم1 1105 ,121أام (2 
.18967 ,ء5.8.لا .الهنا .5 3800 .ل.ل 

اناطابة ,لاط .1805 ,لاوط وباتلاه 0 .+ ,ممونو:ه86 (3 
1 ,العطع ]نالا 

علق ,لعنلة1!! برولطة ,قوللا ره بروووع عقأوعة© (4 
4 رؤووةئط أأونع اونا 

,5 ,لاط ,1385 ,للألاالاآً 250 ©م9هناومةا .© 8558© (5 
٠3006, 145.‏ 

,21058 800 06115م قلط آ0 لوأأنهة56/1 م 5.7 ,رووكلنروأه© (6 


وأنوصة2 7556 بعدلق5ة ووماطلة>ا ,لاط 
.1957 ,طنط عورأة ,عامومط 

0 156 طأ لمأأهمأوهما والئوهة © .8 ,قلطبه© (7 
عققالطا طملق8 ,لاط عضق؟ ,أطوية”وط| أه0 
.1969 ,هلما ,تمك 


-8ه0ط؟! ,أؤققهلذة عل عالالاع' | أ عألا 12 .8 بقاطروكت (8 
.1953 ,قامق6 ,رللة؟ 


1 


عأوهامطولاوة عل أه عأرمأاو "8 مقموبنة 
.1908 ,كأمو© ,عوروأاء ]موزلا يان 
0146© ,5قممأوزأام8 4ه لبإرمؤوزنا ه18 
18959 ,لرباأقرع لادلا 


اننا [516283 ع1 أن طلالزلة عطا 
وو الالطا ,عكاقة1” 13:08اثلالا ,لاط رقصقنة 
.154 ,ر5كاموط أمهطا 


,15أمهط (داأناوصع 5‏ ,لإامود5ماأطط ورمقمع 
.1946 ,.طنام غ15 أ؟ 

عقضطة لإط ,1325 ,00ط18 200 1065 
! #إلفاءًا 


عرالة ,عرةكااه* أه لإرقده21611 51810210 
5010 لالط( ,لمعوه! لصضة ,لزإوماهطاا 
.349 بلاأعهها وأنولا 


«أقها ,للواأة! أه وألع3مواعلاعمك ولاه 
ْ ,زوك 


7 ,لالقأة! 07 015ل6همماأمبلزمدم8 ه116 


,لال50058 ,1282811565 االقمدوذا برابوجهة وييل 
.1033 


00011 ا ٠116184‏ أاتلهدها 10 ولآنات 
1203 


,61166 م6 5611910145 أن 5ولأءأيقلا 1156 
رلنهلهمها بلالقعطتنا ونه0هل1 هط ,لالز 
.19229 


,1510ل ؟ه [662 لمج مأوانرة ‏ هط 
رهما بعأعواان8 امقطء 141 ,لإط 7805 
.12653 


0 


أصول بعاممرواء6 (8 


بأ ,2!1506 (10 
.فاعطأه لقع 


وفع ,ةا ,ه6ل130لكء (11 
لت 1 ال» 


0 عشال أمكاصوظ (12 
الإتاناك 


5 ,للن 2 (13 


215 لمة عأحميظ (14 
رليات لاعف 


لمصة 185.ة.اا ,ططأة (15 


01165 


4 ,قللعاهوك (16 
065 3110 


.للا ,لامرون! (17 


.للا ,لامدرةنما (18 


30 || اللا ,وعلوول (19 


امق»ا ,5 معقول (20 


اط ,لاط رقمة1 ,ووملا1 اوعأومامطعروم 
15[1 0106لا صهلدما ,ذمصنرة8 ورأييرليم6 
نيام 

0 ,1853:55 ,5أهمانامل أقهقا 156 
!6660 للقصمظ لإط 180513580 0م 
١ 1965‏ جلطأأورة 

,لاط لمنداقصة1” بعوم8 أمعدمم5 * 56 
2 ,ناكط علصمقه41 


بلق 16!-! ' لاوتاومع أه لمرمأقاط أرمذة 8م 
-انا0© .ل لقة قمكؤلاهظ ,تالا ,لاط 5م13 
طنط 255م أ" بلإلأورعلاامنا 0:000). ,مم5 
.1234 

-لأكلإالة ؤنامزواة8 أه لإووام لاملاو 196 
سعم ,جرعلو0 ,© ,لاط 501160 يناك 
2 لعادلمم 

,لالظ ,صمأوذاعظ لمة بععمعأه5 ,مأوذالا 
4 الإمقممره© برهقؤاطناه8 , 
0563 15أل6م1 وهل أأعناممآ 
قز 5ه هلاوءقلالة 15 ه06 6ئززة :وأا 
,29 رؤوأنرةط ,تللقاذا'نا 


,1969 ,لققملر8 ,امطسيزة لمة عؤووة ' 


عط مأ عومة للا علأفمرعط ممه 5عمررولا 
.1967 بأنءأة8 ,لاثمللا عتمرواةا 


-09 © درذااتصعقلا قط ,كمه أوأاع8 ع'رذالا 
.1955 بومتتصارط .امه ملالا برقم 


1907 ال 


ل ل يات دنا 
.طسط مما ,ومأققة!© دأومعط فط نمف 
. .1957 


5 


.6 ,انال (21 


22( 1621260380, 


مورمة ' ,ل أقذوة ]روأ (09” 


6أثمع رؤ5الاموه8ا (24 


4 بقع زول ,وطناعا! , (205 


,كا 011/5 ]1/31 (26 
' بواقارمز8” 


! ,ضهمضن 1/3551 (27 


:أ انمه ' بزع 11اأازا (28" 
,588/60 ,57ولط( (29 
820 3 


8 ,مطمل ,وومل8 (30 


بفلة ومة 014 (31 
تا 


032( 116 


8 .7028أم5 ]0 لإطمموه|لطظ ‏ هلو 
لالط ,لإتقعرطتنا ,مععلمم 

,تاقأ 1111© لإتقنعأنا مأ وتزإقدده لعأمن1ام © 
.1950 لهأل ل0زمهء56 ,لرملمه ا 


رطلناظ ]1:5 رمهلطهم ا ,ؤ5أأآئاة مكؤأوعهط م15 
.1969 ,طنط ل0ترمع56 ,1964 

-68 0168 لضت عأوما لصة لتتزذاء دزا 
.50065 "أللالانا ,مهما ,كزلوة 

عأناه ه18 ولأع8 ,لأناقع8 )0 و55 هط 
اع .لا.لطةا ,لإزممهطة ملأعلاوعم 6ه هدوزا 
.5 ,طنط 

ع1 ,م أ55ة0 .2 أ لإطممووائطه معطم 
.1949 رقنعلطم50هالطط وماياأا أه بموعءطأا 
11151 ,615مققل 2201كا آه لإحامه5هالطط و1 
07 ,ةلله 

,861101 لق دنةأ/ة1ن1لنعمنا5 رمأوولا 
1971 رطناظ متقار8 

,لاط 01180ع ,تزه أامطللا5 0مة لإووامم1 
.55 ملالا ,لمعمطمل أقعصع .2 

ألملا وتأطتضنااه© ,اأمطفللاة لونع1آل!ا 116 
.55 اللا رووعءط إأأواع/٠‏ 

3 ,دما ,برولالا عتأويقة م11 
-23أآأ/اأ© مآ عووناوطقا أه أأمأم5 18ل 
,00011! 0656 05037 ,لاط قصضق2ا رثرهأ 
.1932 


ة نات 


ثأم58هل ,تعصطلو8 (33 
أرعطرع ا ,0ق36 (34 
تلق ألملا ,ه516 (35 

26150 ,ااعووييظ (36 


37( 5611/3 020 


ابنة2 ,ممالاعة (38 
ش باللفافاك" 


2,4 ,مماأرام5 (39 

+انا»ا ,للطعهموذاع5 (40 

الاقط رام 11|1 41١(‏ 

,1300| ألالا ,اله0م1؟ (42 
701 


للااعلاع ,اأأطع0صلا (43 
.النةك»ا ,نها55هلا (44 


المقدمة 
الباب الأول : مستويات الرهز 


الفصل الأول : الرمز الأسطوري 
أ الرمز والعلامة 
؟ ‏ خصائص الرمزية الأسطورية 
الأساس الدييي للرمزية الأسطورية 


الفصل الثاني : رهزية اللغة : 
١‏ - ماهية اللغة 
 "‏ اللغة والدوار 
"ا لغات العلو الثلاث 
4 العلاقة بين اللغة والفكر 
ه ‏ المجاز اللغوي والأسطورة 
5 - تطور الدلالة اللغوية 


كام 


الفصل الثالث : الرمز الشعري : هم 


١-ارمز‏ ف اطار تعبور عام كلم 
٠‏ طبيعة الفن 4 
ماهية الال و 


4 - التضايق .بين طبيعة الشعر والبنية الرمزية ٠١5‏ 


الياب الثاني : الرموز الشعرية : ل 
الفصل الأول : رمز المرأة : فل 
١-مقدسة‏ : الأصول التارمخية.لرمز المرأة ١‏ 4؟!١‏ 
٠‏ إزهاصات الرمز في. الشعر الغنائي شيل 
الآأسس الغتوصية والأصول الصوفية 
لرمز ابلدؤهر الآثثوي . عا 
4 رمز المرأة في الشعر الصوني ا 
الفصل الثاني : رمز الطبيعة : يضف 
١‏ الأصول الأسطورية الطبيعة 0" 
؟ لا أسطورية الطبيعة 3" 
- الطبيعة في الغنوصي الصدوني ا 
4 رهز الطبيمة في الشعر الصوفي م0 
الفصل الثالث : رمز الحمر فض 
١هقدمة‏ : اللحمر في الشعر العربي 2206 


؟ ‏ التحول الرمزي للخمر ني الع فائية الصوفية "4٠‏ 


اعم 


(1) قدم الرمز اللخمري ‏ 1 
رب ليل السكر بوصغه حالة ذاتية عالية 497" 
رج ) الملأقة بين السكر والشطح .2 48م 


مناقشة بعض الآراء الخاصة عرضية الأحوال 


الصوفية ان 
8ه رمز اللحمر ثي الشعر الضوثي باينا 
:.الباب النالث : ثتمة الرموز! : كن 
الفصل الأول : رموز الأعداد والحروف :: ون 
١‏ ل رمزية العدد في ثقافة ما بين النهرين نينا 
القديعة . وم 
ب اليناء التركيبي لفلسفة العدد ورمزيته قي 
الفيثاغورية اليونانية اانا 
؛ ‏ البناء الرمزي للعدد في العرفانية الصوفية 5وبم 
الفصل الثاني : الرموز المسيحية : يفك 
١‏ مقدمة 2.24 


؟ ‏ موقت العرفانية الصوفية من اللاهوت 


المسيحى "5 


الرموز المسيحية ني الشعر الصوني 68ظ 

الخامة : الرمز الشعري بين التجربة الصوفية والتعبير الفني 491 

المخُطوطات : عه 

المراجع العربية : ١١ه‏ 

المراجع. الاجنيية. : اه 
رك 


ممصا مع يوي 
يدنه 


د : 

“للضم عه ضر6 !1 نا اقطان 
ة الأسخومر ب | 
.2 عم وك 


عمتطصمت 111 برط لماع اومن 


استعيق 


انللللصموعع 1لا وععر اا متاطل8 ا 7 
002120612 


الثمن ,م ل.ل. 


